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Abstract

La siguiente tesis es una propuesta interpretativa para aproximarnos a la comprension, desde
la antropologia de la performance y la estética, de una de las formas del juego de palin
descrita en las fuentes escritas. Nos referimos al palin para la resolucién de conflictos internos
en la sociedad mapuche del siglo XVII y XIX, el que proponemos entender como una
mediacion performativa por medio de la nocién de drama social Victor Turner. Para lo cual,
indagaremos en los distintos tipos de juegos de palin, observandolos desde una mirada de
proceso. Analizamos la estructura de la sociedad mapuche, sistematizando dos figuras
masculinas de poder, el Toqui de Guerra y el Toqui de Paz que nos permite interpretarlos
desde las concepciones de dualidad complementaria de los estudios andinos. Para, de este
modo, reflexionar acerca del sistema de koncho o jugadores dentro del palin, insertandolo
dentro del universo simbolico y politico de la cultura mapuche.

Palabras claves: mediacion performativa- estética-cultura mapuche-dualidad-juego de palin

The following thesis is an interpretive approach, from the anthropology of performance and
aesthetics, to understanding one of the forms of the game of palin, as described in written
sources. We refer to palin as an exercise carried out for the resolution of internal conflicts in
the Mapuche society of the XVII and XIX centuries and we understand it as a performative
mediation through Victor Turner's notion of social drama. We analyze the structure of
Mapuche society, systematizing two male figures of power, the Toqui of War and the Toqui
of Peace, which allows us to interpret it from the concepts of complementary duality in
Andean Studies. In this way we reflect on the system of koncho or players within the palin,

inserting it into the symbolic and political universe of Mapuche culture.

Keywords: performative mediation-aesthetics-mapuche culture-duality-palin's game



1. Introduccion

Para comenzar esta tesis es necesario recurrir a la discusion en torno al concepto de
mediacion cultural en primera instancia. Para ello partiremos revisando el contexto historico-
politico de surgimiento del concepto, para luego dar cuenta de las definiciones y
caracteristicas, asi como las criticas desde las practicas, que finalmente nos permitiran

plantear nuestra propuesta.

Desde una perspectiva historica ampliada, Jean Caune (2009) Nassim Aboudrar y
Francois Mairesse (2018), sefialan que debemos situar el surgimiento de la mediacion cultural
en el contexto de las politicas culturales francesas, las que, si bien se establecen en 1959, se
ven fortalecidas a partir de los sucesos ocurridos en mayo de 1968 en Paris, ya que dicho
movimiento pone en tension uno de los pilares basicos de la revolucion francesa y del
proyecto ilustrado de la modernidad, esto es, la participacion de la ciudadania en la cultura.
Es asi como a partir de 1968 que la politica cultural francesa, con el proposito de cumplir con

dicho objetivo, ha oscilado entre dos grandes paradigmas que a continuacion definiremos:

- La democracia cultural es aquella politica publica -desarrollada fuertemente en los
afios sesenta y setenta- que basa sus fundamentos en la participacién directa de la
poblacién en la produccion y/o creacion artistica por medio de un trabajo territorial y
comunitario. Desde esta mirada, vemos surgir en 1959 las casas de la cultura, espacios
culturales situados mas alla de los margenes de los centros metropolitanos en donde
comunmente se establecen los grandes museos y teatros nacionales. Dichos espacios
se erigen sin mediacién, con la hipdtesis inicial de que el fomento a la democracia
cultural devenia solo de la construccion de infraestructura descentralizada y del
acercamiento del publico a las artes. Sin embargo, no es hasta la “Declaracion de
Villeurbanne” que se pone énfasis al trabajo con las comunidades. Esta declaracion,
redactada por directores de los teatros populares post mayo de 1968, da cuenta de la
preocupacion por la suerte de los “no publicos” excluidos de las propuestas culturales
y sefiala la necesidad de una figura mediadora, haciendo emerger la figura de los
animadores culturales (Bruno Nassim Aboudrar & Frangois Mairesse. Una breve
historia de la mediacién (pp.36-45). Este paradigma se ocupa de relevar la perspectiva

entiende el desarrollo cultural desde lo comunitario.



En términos histéricos hunde sus bases en lineamientos politicos anteriores
desarrollados en los afios treinta en Francia, por el frente popular. Estos lineamientos
se observan también en el frente popular en Chile, en el proyecto inconcluso de Pedro
Aguirre Cerda denominado Defensa de la Raza y Aprovechamiento de las Horas
Libre!, que incluia una gran casa modelo en lo que hoy es el Parque O"Higgins y que
tenia su sede en las actuales instalaciones de la Universidad Bernardo O"Higgins en
el mismo parque. Este edificio articulaba y centralizaba una serie de casas dispersas
en diferentes poblaciones vulnerables de Santiago. Heredero de este proyecto durante
la Unidad Popular fue el Centro Cultural Metropolitano Gabriela Mistral®> — lo que
hoy es el GAM o Centro Cultural Gabriela Mistral- el que debia ser el eje articulador

de una serie de otros espacios culturales en poblaciones vulnerables.

- La democratizacion cultural es aquella politica cultural la cual se ocupa de la
masificacion de los productos y servicios culturales o artisticos, el centro de sus
preocupaciones, en términos de politica publica, es la generacion de acceso a los
espacios consagrados a la culturay a las artes. La democratizacion cultural tiene como
tesis principal que la participacion cultural se resuelve masificando bienes o servicios
culturales de alta calidad a aquellos segmentos de la poblacién que no han tenido
acceso a este tipo de propuestas, surgiendo asi las industrias culturales. En Francia,
en 1981 se modifican las politicas culturales favoreciendo el desarrollo de la creacion
en detrimento de la animacion. En Chile, los ejemplos de esta politica es la edificacion
de una serie de museos y centros culturales que tendran un caracter mixto: puablico
privado, como es el MIM, Centro Cultural Palacio de la Moneda, el Centro Cultural

Gabriela Mistral, entre otros muchos.

! Para mas informacién sobre el proyecto visitar la pagina de memoria chilena:
http://www.memoriachilena.gob.cl/602/w3-article-96676.html. Para mas antecedentes sobre la politica cultural
de Pedro Aguirre Cerda revisar Cabrera, Josefina (2018) La salvacion de la patria y la raza: discursos y
politicas médico-educacionales en torno a la figura de Pedro Aguirre Cerda y Yéfiez, Andrade Juan Carlos
(2016) Trabajo y politicas culturales sobre el tiempo libre: Santiago de Chile, década de 1930.

2 Para mas informacion revisar los trabajos de investigacion de Paulina Varas y José Llanos, ademas de los
trabajos desarrollados por David Maulen.


http://www.memoriachilena.gob.cl/602/w3-article-96676.html

Ambas formas de implementacion de las politicas culturales desde miradas divergentes
haréan surgir roles profesionales especificos, como vimos, la figura del animador cultural en
el caso de la democracia cultural. En el caso de la democratizacion cultural, es la figura del
gestor cultural. A grandes rasgos, la primera pretende el levantamiento o surgimiento del
anima y/o alma de las comunidades o colectivos con los cuales trabajan, a través de la
educacion popular y/o la intervencion social. La segunda, en cambio, surge de la necesidad
de contar con profesionales que logren mantener, a partir del levantamiento de fondos, estos
espacios culturales que ya no seran publicos, por ende, no dependientes de la administracion
central del Estado. La figura del gestor cultural corresponde a la expansion del management
0 marketing empresarial privado, hacia el campo cultural (Mairrese y Desvalles 2009).
Ahora, estas diferenciaciones conceptuales en la practica, muchas veces se mezclan, donde
un animador cultural o sociocultural, suele ser un gestor debido a la necesidad de levantar

fondos para la autogestion de espacios independientes, por ejemplo.

La mediacion cultural emerge en 1997 como la sintesis dialéctica de estas dos
perspectivas opuestas, entre la centralidad del objeto cultural de calidad de la
democratizacion y la relevancia de la participacion de los sujetos de la democracia cultural,
vinculando tanto la mirada objetualista centrada en el valor intrinseco de los bienes
culturales, como la mirada subjetivista centrada en el valor otorgado por los sujetos a los
bienes culturales, entendiendo que la mediacién brota de la relacion entre el objeto y el sujeto.
En cuanto a su definicion, nace para “hacer de la accién cultural un instrumento a favor de
lo social, fomentando el intercambio y la relacion entre los individuos” (Romanello, Gloria,
2015, 265). Su busqueda corresponde al orden de una construccion “modesta y exigente de
las condiciones del vivir-juntos” (Caune, Jean, 2009, 23). Por lo que plantea la cuestion de
las relaciones entre los miembros de una colectividad y el mundo social que construyen. Se
desarrolla en el espacio publico en el contexto politico del fin de las ideologias, donde los
conceptos de proyecto y de accidn colectiva parecian obsoletos, presentandose como el
medio susceptible de reparar la fractura social (Caune, Jean 2009). Se diferenciara de la
animacion cultural porque una de sus problematicas centrales es la inclusion social, por ello,
supone necesariamente aproximaciones diferentes segun los grupos y los tipos de contactos
que se quieren producir. Su trabajo se relaciona tanto con la democratizacion del

conocimiento, como con el trabajo con el otro, metodolégicamente trabajando con los



sentidos y con la busqueda de nuevos modelos econdémicos de financiamiento cultural
(Nassim, Bruno & Mairesse, Frangois 36-45). En términos concretos es una expansion de la
funcion educativa en el campo de las instituciones culturales, la que se ha desarrollado lo
suficiente en el curso de los ultimos decenios (Desvallées, A. & Mairesse, F. 2010). Su
funcion va més alla del desarrollo de pablicos e integra la educacién artistica, la inclusion
social, la educacién popular, el arraigo local en las comunidades y en los barrios, como el
desarrollo territorial (Racine, Daniéle) . Este nuevo paradigma pone de manifiesto la
necesidad de profesionales capaces de abordar proyectos multidisciplinares que involucren
agentes y saberes propios de areas diversas como la pedagogia, la historia y la creacién
artistica pero también las ciencias sociales y experimentales (Boj, Clara & Campos, José.
2020).

Entre los elementos que caracterizan a la mediacion, entendida como una accion
comunicacional que construye los lazos sociales, estan 1) es una accion que produce siempre
un “efecto” sobre ¢l destinatario de la comunicacion. El destinatario es un sujeto respetado y
valorado, nunca instrumentalizado, 2) el objeto, el actor o la situacion de partida, sufren una
modificacion o transformacion debido a la integracion en otro contexto, 3) El operador de la
accion, el tercer elemento mediador, es una accion humana. Esta accion del tercer elemento
tiene un impacto sobre el entorno social (Davallon, J. 2003), a partir de estas caracteristicas,
la mediacion se entiende como un como proceso social, sélo posible por medio de la
operacion del tercero elemento mediador. La naturaleza de este tercer elemento sera la
reflexividad y la representacion, por la duplicacion del sujeto en su imagen asi como la
duplicacion de lo social en la convencion politica. De esta forma, la mediacion esta ligada al

funcionamiento simbdlico de la sociedad (Davallon, J. 2003).

El concepto de mediacion es usado en un sinnimero de campos profesionales, mas alla
del campo cultural, tales como el judicial, la sicologia, en la educacion formal, etc., lo que
agrega una dificultad mayor para su comprension. Por ello, autoras como Carmen Mdorsch
(2014) mas que intentar definirlo tedricamente, analiza los discursos institucionales y sus
practicas, llegando a plantear cuatro discursos que reflejan cémo las instituciones culturales
se relacionan con la sociedad: el discurso afirmativo, el discurso reproductivo, el discurso

deconstructivo y el transformador. El discurso afirmativo se caracteriza por expertos se



dirigen a un publico especializado, entre sus practicas conferencias, visitas guiadas
especializadas, catdlogo de expertos. El discurso reproductivo se caracteriza porque
mediadores calificados en habilidades pedagdgicas educan al “publico del mafana” y sus
practicas mas comunes son los talleres para colegios, capacitaciones para profesores,
programas para publicos o nifios con necesidades especiales. En el discurso deconstructivo,
los mediadores examinan criticamente, junto al publico, el arte, el museo, sus procesos
educativos y de distincién social. Esto se refleja en intervenciones en las exposiciones con
los artistas y mediadores, visitas o programas donde la voz de la institucién se equipare a la
del publico y el trabajo con diferentes pablicos desde una ldgica no paternalista. Finalmente,
en el discurso transformador, la institucion busca introducirse en su contexto, generando
participacion a largo plazo, no “atraer publico”. Se puede ver reflejada en proyectos
autonomos a las exhibiciones, donde se incluyen grupos de distintos intereses y en

exhibiciones disefiadas por actores sociales.

Existe al menos tres perspectivas en la profesionalizacion de la mediacion cultural.
Carmen Morsch representa la mirada critica. Las diferencias entre lo que plantea Moérsch y
el modelo francés, es que éste Ultimo parte desde el consenso, sin discutir o tomar en
consideracion las criticas desde los campos de los estudios culturales, postcoloniales y
decoloniales de la definicion kantiana sobre lo bello. Por otro lado, o en el otro extremo, el
modelo critico de la mediacion cultural va a partir desde el conflicto, desde el disenso, dado
que retoma los principios dialogicos de las pedagogias criticas de Paulo Freire, los estudios
culturales, la perspectiva feminista y postcolonial, para profundizar sobre la representacion
de los otros, tanto en el arte como en las instituciones culturales. Ahora bien, a los
planteamientos de Carmen Mdorsch y al modelo francés, debemos sumar una tercera vertiente
representada por politicas culturales de ciudades como Montreal y Medellin, donde, en el
primero, la mediacion es entendida como una filosofia de la accion y en el segundo, la
mediacion cultural sera el eje central de la transformacion de una ciudad como la de Medellin,
atravesada por la violencia durante los afios ochenta, siendo la cultura para la formacion
ciudadana uno de sus puntos principales de desarrollo. Ambos casos nos dan cuenta de una
mirada amplia de politica cultural, que pone en su centro entender el arte como motor de

transformacion social. Lo que une a Montreal y Medellin, es que forman parte del



movimiento municipalista, denominado “nuevos municipalismos®”

para quienes el campo
cultural es fundamental para el desarrollo de las ciudades. Ambas ciudades forman parte de
la red global de ciudades y gobiernos locales, regionales y metropolitanos (CGLU), que es la
mayor organizacion de gobiernos subnacionales del mundo, con més de 240.000 miembros
en mas de 140 estados miembros de las Naciones Unidas y que se define a si misma como la
voz unida y la defensora mundial del autogobierno local democratico, representando a mas

de la mitad de la poblacién mundial®.

Si bien en término de politicas publicas nuestros grandes referentes son las ciudades
sefialadas y el movimiento CGLU, vemos en ellos una gran debilidad que nos parece critica
mirada desde Ameérica Latina, esto es, la exclusion de las practicas culturales de las
comunidades indigenas, quedando relegadas como bien ha sefialado Ticio Escobar, al ambito
del patrimonio. Ello, aun cuando, se ha definido que la mediacion cultural debe abordarse en
funcidén de un espectro que va desde una acepcion amplia de cultura, esto es desde la acepcion
antropologica, hasta la acepcion restringida de cultura desde el arte (Caune, Jean 2009), no
obstante, en la practica, prevalecen las definiciones de cultura desde las bellas artes. Ticio
Escobar, ha profundizado en que en el contexto de las culturas indigenas, lo estético no puede
ser separado de un complejo sistema simbolico, que aglutina &mbitos separados en el
pensamiento occidental moderno, como politica, religion, ciencia y derecho. Asi, lo estético
indigena, desconoce la autonomia del arte, nacleo del modelo de bellas artes occidental, asi
como también la genialidad individual, esto es el caracter Unico e individual de cada obra.
Desde la mirada del arte occidental, las expresiones culturales no occidentales son
consideradas o folklore, arte popular o patrimonio cultural (Escobar, Ticio, 2011),
definiciones como bien estipula Gilberto Gil en su discurso de asuncién como ministro de
cultura, en América Latina, perpetlan las desigualdades y las discriminaciones (Gil, Gilberto,
2003). Concordamos con Escobar en estos puntos, pero nos alejamos de los planteamientos

de Ticio Escobar, centrado en dar cuenta de las caracteristicas de lo bello en las comunidades

3 Para conocer mas de este movimiento, revisar: Blanco, I., Goma Carmona, R., & Subirats, J. (2018). El nuevo
municipalismo: derecho a la ciudad y comunes urbanos. Gestion Y Andlisis De Politicas Publicas. Nueva época,
(20), 14-28. https://doi.org/10.24965/gapp.v0i20.10491

4 Revisar su pagina web: https://www.uclg.org/es/organizacion/sobre-nosotros
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indigenas, para pensarlas desde el juego y la estética de lo sublime, centrd&ndonos

fundamentalmente en la facultad de resistencia.

Es por esto por lo que esta tesis esta concebida desde las précticas indigenas para pensar
una mediacion otra, ya que, como bien sefialan algunos autores (Nassim & Mairesse,
Maérsch), la mediacion es, antes que nada, una practica. Y nuestras propias practicas nos
plantean la necesidad urgente de expandir las formas “dialogicas” de los modos de concebir
la mediacion para que ésta realmente pueda enfrentar el reto de la inclusion social. Nuestra
mirada es desde lo performativo, donde el cuerpo, la sensibilidad, el juego y la puesta en
escena se vuelven fundamento. Nuestro foco esta en estudiar, ensefiar y generar acciones que
pongan de relieve el lugar del cuerpo en los dispositivos de mediacion. Nos interesa, por lo
tanto, profundizar en el tacto del contacto que forma parte de la retorica de la mediacion
(Caune, Jean, 1999), la cual planteamos es anterior e incluso condicion de posibilidad para
el didlogo y la apertura hacia la alteridad. Esto dado que hemos trabajado por méas de quince
afios con colectivos historicamente marginados del mundo de las bellas artes, comunidades
indigenas, adultos mayores, migrantes, personas con discapacidad visual, mujeres victimas
de violencia de género, nifios y nifias, jovenes de sectores vulnerables de la poblacion, entre
otras. La experiencia de trabajo con dichos colectivos, nos indica la necesidad de construir

una mediacién que no parta desde la critica racional.

Por un lado, porque las comunidades indigenas no comparten el mismo lenguaje, por otro
lado, porque el eufemismo de la vulnerabilidad de estos colectivos, entre ellos los indigenas,
oculta la violencia estructural en términos linglisticos, culturales, fisicos, economicos,
educativos, territoriales, etc., de la que han sido objeto histéricamente, violencia que afecta
gravemente su capacidad de comunicacion, expulsandolos de la esfera publica. Prueba de
ello, especificamente con las comunidades indigenas, son las investigaciones de Alejandro
Cevallos® sobre la implementacion en América Latina de la educacion popular, en particular

en Quito:

(...) desde el método de la alfabetizacion critica que inspird Paulo Freire veian como un
obstéculo lo que llamaron “pensamiento magico” y se proponian desterrarlo del circulo

de conversacion como condicién para llegar a lo que interesa: ver y describir el mundo

5 Parte del grupo de trabajo de artistas-educadores Another roadmap school, que lidera Carmen Marsch.
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objetivamente, juzgarlo y transformarlo. Enjuiciar, deslegitimar, minimizar, infantilizar
esas formas de “conversacion con el mundo”, esas practicas vinculadas a formas
radicalmente diferentes de entenderse uno mismo en el mundo es una operacion
automatica del pensamiento colonizador y colonizado”. Alejandro Cevallos.
Desencuentros entre el método de alfabetizacion critica de Paulo Freire y las
cosmovisiones andinas. Another Roadmap School®, Quito.

Tomando lo anterior en consideracion, proponemos hacer uso del concepto de drama
social y el andamiaje tedrico conceptual del fundador de la antropologia de la performance,
Victor Turner, para pensar una mediacion que tome en consideracion tanto lo consensual
como lo conflictivo, lo no hablado como los imaginarios otros. Dado que el autor plantea que
los espacios liminales y/o liminoides del ritual y el teatro, son mecanismos de regulacion de
las crisis sociales (Geist, Ingrid, 2002), ya que para Turner la cohesion (communitas) y el
conflicto (estructura) son dos caras de una misma moneda, mediados por el espacio liminal.
Sin embargo, para esto debemos plantearnos primero, que es lo que entenderemos por

cultural.

Néstor Garcia Canclini (2004) menciona cuatro vertientes contemporaneas que definen
lo cultural dentro de las cuales, esta la definicion de cultura como dramatizacion eufemizada
de los conflictos sociales, vertiente que estudia las dramatizaciones simbdlicas de las
sociedades como metéaforas de las problematicas sociales. En esta vertiente Garcia Canclini
va a situar tanto a Walter Benjamin como Bertolt Brecht, incluyendo a los desarrollos
antropoldgicos en sociedades no occidentales que “descubrieron hace mucho tiempo que
cuando en una sociedad se juega, se canta o se danza, se esta hablando de otras cosas, no sélo
de aquello que se esta haciendo explicitamente. Se alude al poder, a los conflictos, hasta la
muerte o la lucha a muerte entre los hombres (Garcia Canclini 38). Los antrop6logos que han
trabajado en esta vertiente han profundizado tanto en las denominadas sociedades
occidentales como las sociedades no occidentales, donde, para que lo social no sea una lucha
a muerte y todo desemboque en guerras, se deben incluir formas metaféricas de abordar los
conflictos. Lo cultural seria ese espacio intermedio, de ello deriva el acucioso estudio

etnografico del teatro, las artes plasticas, el cine, canciones, los rituales, las fiestas, etc. En

6 Para mas informacion, revisar: https://another-roadmap.net/educacion-popular
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esta vertiente es donde podemos ubicar a Victor Turner quien centra su trabajo en el cruce
entre la antropologia y las artes escénicas, para quien a través de los dramas sociales nos
adentramos en los aspectos mas profundos de una cultura, donde la ritualidad la entendera
como una obra de arte. Podemos sintetizar esta mirada a partir de lo que sefiala Girard:

Si estamos de acuerdo, y no vemos la manera de no estarlo, con el etndlogo que describe
en el rito sacrificial un drama, o una especie de obra de arte -Victor Turner, por ejemplo-
también debe ser cierto lo reciproco: el drama representado por el teatro debe constituir
una especie de rito, la oscura repeticion del fendmeno religioso (Girard, La violencia y
lo sagrado 310-311).

La cultura entendida como juego, 0 mas precisamente, Como puesta en escena, es también
parte fundamental de la teoria estética, por ello en esta tesis se hace necesario profundizar
sobre los planteamientos de Immanuel Kant como de Friedrich Schiller para intentar hacer
los cruces entre los planteamientos desde la estética sobre el juego, con los planteamientos
de la antropologia de la performance de Victor Turner. Esto porque tanto el concepto de
juego como de drama social de Turner son nuestra base tedrica para la comprension de lo
que queremos proponer: entender el Juego del Palin como la dramatizacién de los conflictos

al interior de la sociedad mapuche de los siglos XVI111-XIX, una mediacion performativa.
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2. Planteamiento de la investigacion
2.1. Problema

Los estudios sobre el juego de palin en la cultura mapuche se dividen entre las cronicas
espafiolas y las etnografias contemporaneas. Las primeras, al tener como objetivo la
evangelizacion, explicitamente la sefialan como una préctica en que los mapuche veneran a
su “pillan”, definiendo a éste como el “demonio” de los volcanes. Por otro lado, estan las
etnografias contemporaneas, que con una nutrida informacion de trabajo de campo, nos daran
cuenta del aspecto ritual del juego. Sin embargo, las Gltimas, interpretaran la practica como
una teatralizaciéon de la guerra o una performance politica, sin una discusion teorico
conceptual que problematice dichas nociones. El problema que observamos entre ambos
espectros es que de uno u otro lado, fortalecen una imagen de la cultura mapuche que no
permite una mirada mas comprensiva sobre los procesos sociales y politicos de esta, que hoy
exige una lectura profunda y una descripcion “densa”. Es por lo que, a traves de este trabajo,
queremos realizar el ejercicio de pensar esta practica desde una mirada procesual, gradual y
matizada, que tome en cuenta tanto sus distintos usos, como los contextos de cada uno.
Realizando para ello una lectura en profundidad de los aspectos estético que nos permite
ahondar en lo que en literatura antropoldgica se entremezcla, que es la teatralizacion, la

performance y lo politico.

2.2. Antecedentes

La bibliografia sobre el juego de palin, o chueca, es abundante. Los primeros en
describirla son los cronistas espafioles, sin embargo como sefialaramos, al tener como
objetivo final la evangelizacion y la conversion de la cultura mapuche al cristianismo,
desmerecieron tanto las bases espirituales y religiosas ligadas al palin, como su ser moral
(Latcham: 359) contribuyendo a forjar una imagen del juego como una instancia en donde
solo se perpetuaba la violencia y la tendencia a la embriaguez del mapuche. Una imagen que,
lamentablemente, ha permanecido en el tiempo. Prueba de ello, sin ir muy atras en el tiempo,
es el reportaje del domingo 30 de septiembre de 2012 del suplemento reportajes del diario

Las Ultimas Noticias titulado “La chueca: el verdadero origen de la violencia en los estadios”.
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Descrita como “rudos encuentros” que eran amenizados con “una abundante provision de
alcohol, la cual, mezclada con la pasion deportiva, degeneraba en un explosivo céctel de
violencia.” (...) “Si a ello sumamos la alegre concurrencia de chiquillas de vida ligera y la
entusiasta aficién -que se lanzaba a la cancha a la primera sefia de rosca- tenemos los
elementos fundamentales, clasicos, de la violencia en los estadios”. El reportaje toma como
referente las crénicas espafiolas y va acompariada de una fotografia de jugadores, retratados
en uno de los zooldgicos humanos de 1883 en Francia, donde se ve a los hombres posando
para la fotografia como si estuviesen jugando al palin, junto a la pintura de Claudio Gay sobre

el juego.

Es sélo a partir de los estudios etnograficos contemporaneos, que los investigadores del
juego del palin han logrado relacionarlo con los aspectos mas profundos de la cultura
mapuche. Entre los autores estdn: Marcus Course, Luis Rojas y Nikolas Stlidemann
(Studemann; Lépez; Course; Rojas). Marcus Course considera el aporte del juego en la
construccién de la subjetividad mapuche, interpretada por los jugadores, entendiendo el Palin
como guerra simbdlica, que fomenta y permite las relaciones de intercambio entre los
diversos grupos sociales. Rojas, en cambio, ahondara en las diferentes categorias de Palin,
deteniendose, fundamentalmente, en la conformacién de las redes de reciprocidad y el
intercambio que cumple el palin en la sociedad mapuche. Stidemann, en cambio, va a
focalizarse en lo que denomina Palin "politico”, interpretandolo como un Ilamado a la
recuperacion y ocupacion de la tierra. Para el autor: “palin play an important socio-political
role within these indigenous groups, as a way of making political claims visible” (Stiidemann
118), entendiendo a este ultimo como una performance politica radical. Los autores sefialan
que existen diversos contextos de uso del palin, a partir de lo cual van a identificar diversos
tipos de juego: Purrun Palin, Fiichapalin, Ruf Palin, Caifietu, Palicantun, Palin Politico y
Winka Palin. Todos los autores coinciden en gque existen diferencias entre la funcion ritual y
en su funcion como competencia, distanciandose del uso en tanto deporte. Es asi como
también van a constatar que existio un tipo de palin, que desaparece hacia el siglo XIX, esto

es el palin para resolver los conflictos internos.
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Los trabajos etnograficos contemporaneos han sido un tremendo avance para el
entendimiento mas profundo sobre el juego de palin, dado que permiten establecer los
distintos contextos de uso del juego: ritual, de competencia, y para la resolucién de conflictos.
Sin embargo, este Ultimo contexto de uso -que es el que nos interesa- s6lo es mencionado por
los autores, ya fue una practica que se desarroll6 hasta la ocupacion de la Araucania (1861-
1883) y la extension del Estado Nacion Chilena, desapareciendo debido a la implementacién
e institucionalizacion del sistema judicial chileno. Es debido a la desaparicion de este tipo de
palin que debemos aproximarnos por medio de las fuentes escritas, una aproximacion que
proponemos abordar desde el concepto de drama social de Victor Turner ya que nos permite
entender que lo que se despliega en dicho ritual especifico son las problematicas que se
generan al interior de la estructura social mapuche, y era utilizado para que dichos conflictos

no terminaran en una guerra a muerte entre los grupos.

Para abordarlo entonces, hemos diferenciado tres categorias del juego: palin como
performance ritual, el palin como drama social y el palin como guerra simbdlica;
excluyendo de nuestro analisis la practica del palin como simulacro que, como nos dira
Pascual Cofia, era practicado por los nifios, asi como el winka palin entendido este, como
deporte. En el palin como performance ritual, veremos los trabajos de los autores de las
etnografias contemporaneas donde describen su uso para el intercambio social y el
fortalecimiento de los lazos entre los diversos grupos sociales que conforman y conformaron
la sociedad mapuche. En el palin como drama social, nos abocaremos a interpretar, a partir
de las fuentes, la resolucion a los conflictos internos o el uso del palin en tanto dispositivo
mediador. El palin como guerra simbdlica visualizaremos como en las etnografias
contemporaneas se centran en observar el palin en tanto teatralizacion de la guerra (Boccara

138), perspectiva trazada por el etnohistoriador Guillaume Boccara.

Ahora bien, esta Ultima categoria la abordaremos poniendo previamente en tension lo
esbozado por Boccara. El autor plantea la hipotesis que, en la sociedad mapuche colonial, la
guerra constituye el ndcleo de la identidad mapuche, la guerra entonces no se desarrollara
por expansion de territorios ni por conquista 0 motivos econdmicos, sino por prestigio social.
Esta “esencia” guerrera llevara a establecer una relacion con el otro no mapuche a partir de

lo que denomina “ldgica canibal”. El prestigio social que se busca en el palin sefiala el autor,
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es el ser el guerrero que mas se acerca al pillan dominante, ancestro mitico que salvd la
cultura presente en el mito de Trentren y Caicai. Boccara sefiala que existe en la cosmovision
mapuche una entidad jerarquicamente superior (90) que identifica tanto con la figura del
pillan que reside en la montafia como con el cacique que, durante la lucha mitica entre
Trentren y Caicai, se refugio en lo alto del monte para escapar de la subida de las aguas,
ofreciendo a su hijo en sacrificio para salvar la cultura. Este pillan dominante aparecera en
las cronicas nombrado como Epunamun, entidad invocada especialmente en tiempos de
guerra. El etnohistoriador francés propone el vinculo entre los cona (guerreros) valerosos y

el Epunamun (Boccara 89-92; 132), quien sera el modelo heroico a imitar por los conas.

Si bien Boccara estudia la cultura mapuche en la época colonial, sus aportaciones son
fundamentales para lo que queremos esbozar. Partimos de su hipotesis sobre el uso ritual del
palin, pero creemos que existe una paradoja en sus propios planteamientos. Dado que al
intentar demostrar su hipotesis sobre lo intrinsecamente guerrero de la identidad mapuche,
deja de lado, a nuestro parecer, aspectos cruciales: a) que analiza el periodo colonial, o sea,
el periodo de mayor conflictividad entre mapuche (reche colonial) y espafioles; b) que aun,
en uno de los periodos mas conflictivos, describe una diferenciacion social entre jefes de
guerra y jefes de paz; ¢) que, existiendo a su vez, una figura sacerdotal politico-religiosa
identificado como boquivoye, no toma en cuenta esta figura mediadora entre la paz y la
guerra, y que, d) dentro de las funciones descritas por las mismas fuentes sobre el palin estaba
mediar entre periodos de paz y guerra, e) por ultimo, no considera que en la guerra no hay
espacio para lo politico como articulacién, ya que su objetivo es la destruccion del otro. A
partir de estos cuestionamientos es que emergen nuestras interrogantes, si fueran unicamente
guerreros, la decision de ir a la guerra seria inmediata, esto es sin mediacidn, entonces, ¢para
qué tener un jefe de paz?, ¢por qué aparece en tiempos de guerra una figura tan relevante
como el boquivoye? y, lo que nos interesa, ¢por qué usar como dispositivo mediador al palin

para decidir si van o no a la guerra?

El excesivo énfasis de Boccara en la guerra y sus planteamientos sobre la “logica canibal”
mapuche, pensamos se debe a una lectura acritica de las cronicas, donde, como bien sefiala
el etnohistoriador Francis Goicovic la antropofagia, fue un dispositivo discursivo para

legitimar la conquista y la esclavizacién de los indigenas sublevados, muchas de las veces
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exagerando en sus descripciones una practica que si existio en lo real. Sin embargo, es en las
mismas cronicas, cartas e informes oficiales se realiza una distincion entre Juntas de Guerra
y Juntas de Paz, tanto internas como externas, durante el primer siglo de contacto
(Goicovich), que son descritas como coyan’, (coyag o coyang, coyagtun) practica mapuche
anterior a la llegada de los espafioles, que se define como una reunién solemne, asamblea o
cabildo, sobre la que se superponen los parlamentos espafioles®. Como bien lo describe
Claudio Gay, aquello que los colonizadores denominaban parlamento, los mapuche
designaban como coyagh buta-cahuin (Gay 105).

A partir del siglo XV11 existe una serie de cambios en las estructuras sociales y politicas
mapuche influenciadas por la relacion con los ibéricos, que le da pie a Boccara para hablar
de etnogeénesis, una creacion o recreacion étnica a partir del contacto. Esto, por un lado,
porque se establecen instituciones mediadoras creadas en el siglo XVII (parlamento, y
caciques gobernadores) y XVIII (embajadores)®, “una suerte de institucionalizacion del
tercero incluido” (R. &. Foerster). O, como lo denominan Zavala y Payas “cuerpos de
mediacion” que se componen de “individuos linguistica o culturalmente capaces de situarse
entre los dos colectivos y mediar, unas veces como conductos neutrales, otras como
esclarecedores de situaciones y otras como agentes activos que toman partido en la
negociacion” (Zavala Cepeda 122). Una de las medidas establecidas dentro de estos espacios
de mediacion es la capitulacion n°13 del parlamento de 1774, donde se establece la
prohibicion de las rifias entre butalmapus y las parcialidades al interior de ellos (Silva 20).
Estas modificaciones transformaran segin Rolf Foerster y José Isla, el “pacto colonial” hacia
un nuevo “pacto reduccional” (R. e. Foerster), instaurandose una transformacion étnica

producto del contacto que va a convertir lo reche colonial a lo mapuche que hoy conocemos.

7 “Luis de Valdivia, en su Arte y gramatica escribe coyantun, definiéndolo como “hazer razonamiento o
parlamento”. En el siglo xviii el jesuita Andrés Febrés escribid coyagh para referirse al “parlamento o junta
grande para parlar”. En las primeras décadas del siglo xx, el fraile capuchino Félix José de Augusta consign6
el término koyaqn, definiéndolo escuetamente como “el Parlamento”. A mediados del siglo Esteban Erize
caracterizd al coyag como “Junta solemne, parlamento”. (Goicovich)

8 Revisar los estudios de Payas Puigarnau, Gertrudis, Zavala Cepeda, José Manuel, & Curivil Paillavil, Ramén. (2014).
La palabra 'parlamento’ y su equivalente en mapudungun en los &mbitos colonial y republicano: un estudio sobre fuentes
chilenas bilinglies y de traduccion. Historia (Santiago), 47(2), 355-373.

% Sefiala Leonardo Leon: “por medio del reconocimiento de sus embajadores, se otorgaba a las tribus el titulo
formal de 'naciones', se reconocia la autoridad y legitimidad de sus lideres naturales y se dejaban en un mismo
pie de igualdad las disputas que afectaban tanto las relaciones hispanoindigenas como los conflictos sociales
que se desarrollaban entre los linajes” (Ledn).
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Estos cambios, sefiala Boccara, provocan que a partir del siglo XVII se institucionalice
tanto la figura del guerrero, como de quienes negocien los tratados de paz, al interior de los
rewes y butalmapus. Aspectos que influiran definitivamente en las distinciones sociales entre
quienes estuvieran mas cerca de la corona espafiola y quienes estuvieran en contra. Sin
embargo, pensamos esta tesis como un medio para mostrar a través del palin, en tanto
mediacion performativa, que la cultura mapuche dispone de estos dichos cambios
organizandolos en su universo. Estamos mucho mas cercanas a aquello que sefiala Aimé
Césaire, en la relacion colonial: “si he convertido en mios elementos extrafios, si han
penetrado en mi ser, es porque puedo disponer de ellos, porque puedo organizarlos en mi
universo, porque puedo acomodarlos a mis necesidades. Porque ellos estan a mi disposicion
y no yo a la suya” (Césaire 57 -58). Muy distante de la légica canibal que, para Boccara, era
el modo de relacionarse con sus otros, intrinsecamente ligada a su ser guerrero y las préacticas
de canibalizacion del enemigo. Esto basicamente porque, en el acto de comerse al otro, no

hay espacio para una transduccion o transformacion.

Ahora bien, la dualidad masculina en el poder que nos interesa profundizar en la practica
del palin para la resolucion de conflictos, en tiempos coloniales, se materializa en dos cargos
especificos que Boccara los identifica como genvoye (jefe de paz o jefe civil) y gentoqui (jefe
de guerra) y una figura de jefe politico religioso que desaparecera en el siglo XVIII (166-
167), que es el boquivoye, o sacerdotes del canelo (Bacigalupo, 35). El boquivoye®®, en
tiempos coloniales, es el mediador entre la comunidad y el exterior, su intervencion sera
crucial para determinar los periodos de paz y los de guerra, y su funcion es la de ser el
articulador entre este mundo y el otro, entrando en contacto con el pillan dominante o
Epunamun. De estos datos del periodo colonial, deriva una primera pregunta, ¢el palin para
la resolucion de conflictos reemplaza, en tiempos de paz, la eficacia simbdlica del boquivoye

como mediador politico-religioso para reestablecer los lazos internos? Creemos que Si.

10 Ana Maria Bacigalupo puntualizara en que el boguivoye es un cargo transitorio, no hereditario, elegido entre
los caciques mas importantes y prestigiosos en tiempos de guerra, por lo que, una vez firmada la paz, el cargo
deja de tener su eficacia simbolica. Para Bacigalupo el boquivoye es una suerte de sacerdote, que carga una hoja
del canelo y pertenece a uno de los tres weye, practicantes reche de género dual que oscilaban entre encarnar la
masculinidad y la feminidad (Bacigalupo, La lucha por la masculinidad del Machi: politicas coloniales de
género, sexualidad y poder en el sur de Chile).

19



Este pillan dominante, tiene un lugar especifico donde la relacion con el otro mundo es
intensa, ya que es venerado en santuarios y cuevas ubicados en la montafia. Los periodos de
paz y guerra determinan el habitar de los grupos en términos espaciales. En periodos de paz,
los grupos viven en el territorio que le corresponde al lebo, en periodos de conflicto se retinen
en una fortificacion en altura en torno a la figura del jefe de guerra, contrayéndose la
morfologia y estructura social, dispersa en tiempos de paz. Las dos “cordilleras” (de los
Andes y de la Costa), sefiala Zavala, son los ejes centrales a partir de los cuales se organiza
la vida y la resistencia indigena. Citando a Miguel de Olaverria:

La guerra de chille esta rrepartida en dos Partes que son dos cordilleras que corren norte
sur la una es lo que llaman la nevada que dista de la mar Veynte leguas y en partes mas
y menos. La otra esta sobre la mar es pequefia y montuossa aunque tiene tres leguas de

ancho en la qual se yncluyen los estados de arauco tucapel y otras provincias. (Zavala 21)

En la cultura mapuche, dira Boccara, los espacios en altura, los montes, montafias son
espacios protectores. Como bien sefiala Margarita Alvarado cuando un mapuche dice: "El
volcan es el que manda, él es el que decide” esta demostrando el peso estético y simbolico
de este topo como un elemento de un eje topografico (Alvarado). La montafia para los
mapuches segn Yosuke Kuramochi, estan dotadas de poder (newen) y se les puede llamar
tren tren o winkul. Kuramochi, sefiala que los seres de la montafia se encuentran enfrente de
los seres de las aguas, y pueden hacer el bien tomando una mujer por pago. Para el autor, el
volcan y las montafias representan lo terrestre alto, que encuentra su conjuncion con lo
acuatico, por medio de la intermediacion de la doncella celestial'?, que une un ser de agua

con la montafa a través del matrimonio, simbolo de las alianzas o pactos entre los grupos.

La profunda relevancia simbdlico-politica en la cultura mapuche de los espacios de altura,
segun Boccara, permite entender por qué ciertos ulmenes son enterrados en las alturas cerca
de los volcanes (Boccara 172-173). En este mismo sentido, para Tom Dillehay, arquedlogo
norteamericano que ha estudiado los monticulos ceremoniales situados en los cerros de la

Cordillera de la Costa denominados kuel, donde eran enterrados tanto los grandes jefes como

11 Kalftimalen o doncella celestial, es la creencia de una nifia doncella cuyo espiritu fue cautivado por Dios en
un cerro para proteger a los hombres y que toma la forma de un cometa. Ella viaja por el cielo y su casa esta
en el cerro.
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las machi, las cimas de las montafas y otros lugares altos son consideradas sitios sagrados
desde tiempos ancestrales. Los araucanos ven los kuel como montafas (winkul) y volcanes
en miniatura, donde residen los espiritus de los ancestros del linaje. Volcanes, montafas y
kuel son equivalentes conceptuales y estructurales en la sociedad araucana, y sirven tanto
como lugares para que los dioses ancestrales (pillan), sus espiritus, y los espiritus de las
machi moren, como simbolos para importantes encuentros politicos y religiosos: “al duplicar
o imitar a los volcanes donde residen pillan, el gran espiritu ancestral, los mapuche estan
vinculando simbolicamente las cualidades y poderes de sus ancestros con el del pillan”
(Dillehay 373-374). De este modo, también concluye Boccara, que las representaciones
indigenas remiten a una espacialidad especifica asociado a un paisaje sagrado de altura y una
temporalidad particular, del retorno al mito (Boccara 173). Tomando lo anterior en
consideracion, adquiere sentido lo planteado por Boccara, en tanto que Epunamun se
confunde con el ancestro mitico considerado como el mayor de los ulmen, el gentoqui
poseedor del toqui de guerra negro y al cual aspiran imitar los grandes jugadores y jefes.
Estos grandes guerreros cumplen el papel del héroe tragico, ya que siguen peleando en los

cielos, una vez que mueren, a diferencia de los hombres y mujeres comunes y corrientes.

Sin embargo, no podemos dejar de mencionar que en la literatura especializada existe
una discusion entre Dillehay y Boccara en relacion con la existencia o inexistencia de un
estado mapuche. Para el arquedlogo norteamericano, diversos patrones en los sitios
arqueoldgicos como en la memoria oral de las comunidades en las que trabajo (en la zona de
Purény Lumaco), le indican que puede haber existido un proto estado, que tuvo fundamentos
similares a las culturas andinas, en ningun caso iguales. Esto lo fundamenta por la influencia
del paisaje en el habitar de las comunidades. En cambio, Rolf Foerster y André Menard, le
debaten dichos planteamientos, fundamentados en los documentos y crénicas de la época,
para quienes la guerra es parte de la identidad mapuche y la existencia de la guerra, es la
ausencia de toda politica posible u organizacion centralizada. Desde un punto de vista
personal, me posiciono mas cerca de las ideas de Tom Dillehay y José Bengoa por ser los
autores que consideran dentro de sus analisis la espacialidad a nivel simbdlico-politico en la
cultura mapuche. Bengoa sefialara que los rios, antes de la llegada de los espafioles son
reconocidos como vias de comunicacion, rutas de integracion generadas a través de los

wampu (bote que servia tanto para el mar, los rios y lagos). El autor argumentara que previo
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al contacto con los ibéricos y en los momentos inmediatamente posteriores a este, el principal
eje integrativo de las parcialidades seguia una orientacion este-oeste, segun el curso de las
vias fluviales (Goicovic). Esto en el mundo mapuche la encontramos en la primera fase del
mito que hace referencia a figuras asignadas a espacios de altura (montafias, volcanes, cerros)
y espacios lacustres (rios, lagos, lagunas). Esta articulacion se modificara con la adopcion
del uso del caballo. Ahora las discusiones entre los autores acerca de que existié un estado
mapuche, exceden nuestros propdésitos investigativos. Las ideas de Tom Dillhey han sido
largamente rebatidas debido a que el arquedlogo plantea el desarrollo mapuche colonial
vinculandolo a la macrozona andina, tomando en consideracién los planteamientos de Luis
Guillermo Lumbreras (1981), quien entiende lo macro andino como una construcciéon social

y cultural relativas al paisaje (mar, sierray la selva) (Bachraty).

¢Por qué nos parece relevante los planteamientos de Dillehay para lo que nos interesa
analizar? Por un lado, porque la sistematizacion de las jefaturas masculinas antes
mencionadas, (toqui de paz y de guerra) hacen emerger una dualidad masculina en el poder
que es similar, mas no igual, a las estructuras andinas. ¢En qué se diferencian?, en que en las
sociedades andinas estas estructuras estaban intrinsecamente relacionadas con un territorio
especifico, diferenciados en sectores altos y bajos. Por otro lado, porque en los escritos
posteriores de Claudio Gay, durante el periodo de la ocupacion chilena, constata la
persistencia dos tipos de lonkos, entre ellos un jefe que abogara por la guerra denominados
por el autor como aucaquipa, y aquellos que lo haran por mantener la paz, proteger a su
familia y construir el didlogo, nhombrados como anilmapu. En términos linguisticos, los
nombres con los que denomina Gay a los jefes de guerra es aucaquipa del quechua awqa,

"enemigo, alzado, rebelde, contrario, montaraz*?" (Sanchez 360) y khipu: instrumento de

12 awka /auka/ (De awqa) s. y adj. Enemigo, alzado, rebelde, contrario, montaraz. A) “Aucac — peleador, o
enemigo” (Santo Tomas II: 239); “Aucca. Enemigo traydor contrario” (Gonzalez Holguin I: 38); “auka, s.
enemigo, contrario, rebelde, cruel, ingrato, salvaje” (Middendorf: 6); “AUKKA, m. Enemigo, adversario,
contrario, rival [...]” (Lira: 71); “AUJA. Adjetivo y sustantivo: enemigo, cruel, guerra, perverso, malo [...]”
(Perroud & Chouvenc II: 14); “awqa. s. Enemigo, contrario, rival, adversario [...]” (DQEQ: 33). B) “aucapu
che vfchiduamlay, los aucaes no quieren dar la paz” (Valdivia, Arte: fol. 39); “Auca - alzado, rebelde, 0
cimarrdn, montaraz: auca chanchu - puerco alzado. Aucan - alzarse, rebelarse” (Febrés, Calepino: 432); “Auca,
rebellis [...]” (Havestadt II: 609); “AUCAN. Alzarse, rebelarse” (Febrés & Hernandez I: 4); “auka, adj., alzado,
rebelde, muy travieso [...] /-n, n., sublevarse. // s., el alzamiento, la rebelion [...]” (Augusta I: 12); “auka,
alzado, no domado, silvestre, no amansado” (Alonqueo 1989: 27); “Awka [aw’ka]: Salvaje; no domado”
(Catrileo: 173), v. gr., awka kullin /auka ku4in/, ‘animal cerril, cimarrén, no domesticado’, pero significa
también ‘yegua’. (Sanchez, Los quechuismos en el mapuche (mapudungu(n)), antiguo y moderno).
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contabilidad del imperio Inca. Durante la época de la conquista y colonia, sefiala Gilberto
Sanchez, se denomino aucaes a los llamados ‘indios de guerra’, es decir, a aquellos que nunca
aceptaron la dominacion espafiola y se opusieron tenazmente a ella, durante tres siglos. En
las descripciones que veremos de estos indigenas en particular, aparecen retratados como
sujetos que administran un instrumento de contabilidad denominado pron, similar al khipu
incaico. La acepcion etimoldgica pron/péron/pliron guarda el mismo significado que khipu,
esto es, la funcidn textil de atar informacion en hilos (Bachraty). Sin embargo, se diferencian
ya que en el contexto mapuche es usado exclusivamente para la organizacién de los
alzamientos o levantamientos belicos, en cambio en el ambito incaico su uso es
fundamentalmente para administrar los bienes del imperio. Finalmente, porque la dualidad
masculina en el poder en la sociedad mapuche de los siglos XVI1I y XIX, nos permitira acudir
al modelo de “simetria en el espejo” de Tristan Platt, especialista en la dualidad en el poder
en el mundo andino, quien en sus estudios sobre el gran ayllu Macha del Norte de Potosi en
Bolivia -una sociedad con una profunda ética guerrera- diferencia entre la "competencia
equilibrada” (tinku) de la "desequilibrada destruccion” (ch'ajwa). Estableciendo asi una
categoria entre los tiempos de paz (¢ “axwa) y los de guerra (mokhsa). Acudir a los estudios
de Platt nos permite acceder a una mirada matizada de la practica del palin y sus diversos

contextos de uso (T. Platt).

Concordamos, entonces, con Boccara, Dillehay, Alvarado y Kuramochi sobre la
relevancia simbdlico-politica de los espacios de alturas. Ahora, ¢como lo interpretamos
nosotras?, primero nos alejamos de la perspectiva ontoldgica de Dillehay, y de las
interpretaciones estructuralistas que se desligan de los referentes, para interpretarlo a partir
de la semiosis de Charles Sander Peirce (Pierce), entendiendo por semiosis un proceso
comunicacional en que se relacionan tres elementos: un objeto (el referente), un
representamen (el significante) y un intérprete (el significado). El referente puede ser una
entidad material, mental o imaginaria, una cosa particular o una clase de cosas existentes en
lo real semidtico. El representamen sustituye al referente, es su sustituto significante que no
se remite a algo concreto o perceptible en la realidad como el referente, sino que puede ser
una idea, un pensamiento algo imaginable e incluso inimaginable. El interpretante es lo que
el representamen crea en la mente del sujeto que a su vez se convierte en representamen de

otro interpretante dando lugar a un proceso de semiosis ilimitada. Pierce, entiende por signo
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0 representamen como algo que esta para alguien, por algo, en relacién con algun aspecto o

capacidad.

Como vemos, en relacion con el representamen, el signo puede ser llamado icono, indice
o simbolo. Un icono es un signo que se refiere al objeto al que denota meramente en virtud
de caracteres que le son propios, y que posee igualmente exista 0 no exista tal Objeto.
Cualquier cosa, sea lo que fuere, cualidad, individuo existente o ley, es un icono de alguna
otra cosa, en la medida en que es como esa cosa Yy en que es usada como signo de ella. Asi,
cualquier cosa es apta para ser un sustituto de otra cosa a la que es similar. En cambio simbolo
es ese signo o representamen en relacion con el interpretante, a una convencion social de una
cultura en particular. Siguiendo lo estudiado tanto por Dillhey y Boccara, hemos ordenado
de la siguiente manera los diferentes signos a los cuales los autores refieren, a fin de poder
interpretar de mejor manera los textos. Asi la geografia de altura cerros, volcanes, montafias
seran los referentes, a los que se van a remitir como tren tren en tanto representamen o signo
de éste, y que los interpretantes mapuche, por convencion cultural, van a interpretar como
Pillan o ancestro mitico. Veremos ademas en las fuentes escritas relativas al palin que ademas
esta geografia de altura aparecerd en tanto icono como un toro y, en tanto indice, como

relampago o truenos.

Volcan, montanas,
Cerros

Toros
Icono

Tren-tren

Representa
men o
signo

Pillan Relampag
(ancestro 0, truenos,
mitico) piedras

Simbolo indice
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2.3. Hipdtesis

El Juego del Palin usado para la resolucion de conflictos es un espacio de mediacion que
performativiza los desacuerdos politicos al interior de la sociedad mapuche del siglo XVI1I-
X1X, permitiendo llegar a consensos no mediados por el logos o la comunicabilidad de un
juicio racional y conforma el nucleo central de la cultura mapuche, dado que sostiene la

cohesidn social.

2.4. Justificacion

La Comision de Trabajo Autdbnomo Mapuche de la Comision de Verdad y Nuevo trato,
sefialara que el Palin Kawifi es un tipo de trawiin de enorme importancia ludico-sociocultural,
cuya funcion central es fomentar y fortalecer las relaciones sociales que vinculan y
cohesionan a miembros y grupos familiares de diferentes zonas geograficas del territorio
mapuche. Sin embargo, advierten, se debe tener presente el sentido profundo que éste tiene
en la cosmovision cultural mapuche, por lo que se debe reflexionar sobre el sentido y valor
que se establece entre el juego en la relacion del aspecto religioso espiritual, para, de este
modo, evitar caer en la desvirtuacion de un supuesto caracter deportivo de esta actividad;
como de la relacion entre la habilidad o destreza fisica como sinénimos de entrenamiento
para la guerra. Las que, para los autores, son comparaciones con el mundo wigka. Por lo que

instan a tener presente el aspecto ceremonial religioso, en su relacion con el aspecto ludico.

Como vemos, la Comision resefiada, nos da pie a pensar que los abordajes sobre el Palin
de los autores citados en el apartado anterior no llegan del todo a una explicacién compleja
y completa de este juego, dado que, por un lado, Von Vriessen, como vimos, se centra en el
analisis de éste como deporte. Course va a centrarse en la necesidad de mirar el palin como
un entrenamiento para la guerra, por otro lado, Rojas se acerca un poco mas al aspecto ritual,
sin embargo, se escinde de su analisis toda conflictividad interna para dar cuenta
detalladamente su funcion en la construccion de los lazos sociales. Nikolas Stideman se
detiene en cdmo éste forma parte fundamental de la constitucién del ser-en comin mapuche,
dejando de lado, también, la conflictividad interna. Por ende, consideramos necesario abordar
este aspecto dentro de nuestros tomando en cuenta la relacion con pillan que nos aporta

Boccara.
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2.5. Objetivo general

Dar cuenta del palin en tanto mediacién performativa, en la que cumple un rol de mediar las
relaciones al interior de las comunidades, por la recopilacién de un corpus documental, tanto
de crénicas como de etnografias contemporaneas, que nos permita analizarlo a partir del

concepto de lo sublime.

2.6. Objetivos especificos.

a. Construir una matriz para analizar el concepto de lo sublime a partir de Kant,
Schiller y Victor Turner.
b. Describir el palin, y sus diversas clasificaciones dependiendo el uso, por medio

de revision bibliografica.

C. Recopilacion de, al menos diez, cuentos, relatos, canciones y leyendas sobre el
palin.
d. Analizar las investigaciones antropologicas contemporaneas sobre el juego,

respecto a sus elementos religiosos y politicos.
e. Interpretar cuél es el rol profundo del palin dentro del imaginario politico

mapuche.

2.7. Metodologia

La presente investigacion es un tipo de investigacion de archivo, que se recopilaran
por medio de la revision de crénicas y documentos disponibles en el Archivo Nacional como
en la plataforma Memoria Chilena, asi como de bibliografia etnografica contemporanea sobre
el juego. este corpus bibliografico sera analizado a partir de la sistematizacion y
operacionalizacion de los conceptos sobre lo sublime de los autores Immanuel Kant,

Friedrich Schiller y Victor Turner.
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3. El Juego entre estética y politica
3.1. Lo belloy lo sublime en Immanuel Kant

En critica del juicio, Immanuel Kant sefiala que las facultades del alma pueden
reducirse a tres: 1) la facultad de conocer, donde el entendimiento es el legislador; 2) el
sentimiento de placer y dolor y 3) La facultad de desear. Entre las facultades de conocer y la

desear, esta el sentimiento de placer, asi como entre el entendimiento y la razon, esta el juicio.

Facultad de Sentimiento de Facultad de
conocer placer y dolor desear

lustracién 1. Facultades del alma segun Kant. Elaboracion propia.

El placer en los juicios de gusto, dependen de una representacion empirica y no
pueden ser unidos a priori con ningun tipo de concepto (Kant, Critica del Juicio 117). Pero,
advierte que, la capacidad de sentir placer nacido de la reflexion sobre la forma de las cosas
(de la naturaleza y del arte), expresa no sélo una finalidad de los objetos en relacion con el
juicio reflexionante, conforme al concepto de naturaleza que tiene el sujeto (conocimiento
teorico); sino también, una finalidad del sujeto con relacién a los objetos segun su forma y
caracter informe, a consecuencia del concepto de libertad (préctico). Por eso, para el autor,
el juicio estético debe ser referido no sélo a lo bello como juicio del gusto, sino también a lo
sublime, como nacido de un sentimiento del espiritu. Lo bello para Kant, tiene en comdn con
lo sublime, que ambos placen por si mismos. Ambos presuponen un juicio de reflexién,
donde la satisfaccion no depende de una sensacion ni de un concepto, sin embargo, el autor

los diferenciara y separara para realizar su analisis.

Lo bello lleva consigo un sentimiento de impulsién a la vida. Puede unirse con el
encanto y con una imaginacion que juega. Existira dos tipos de bellezas, una adherente y una
libre. En la adherente el objeto place por que se asocia a algin concepto previo. Si bien es
bello, no es del todo libre dado que no es del todo desinteresado.se rigen por conceptos

determinados respecto a la forma o figura del objeto y por tal motivo sélo pueden ser juzgados
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por la razon, a diferencia del objeto bello que son juzgados por el gusto de caracter puro.
Diferencia ademéas Kant entre lo agradable, lo bueno y lo bello, donde lo agradable responde
a sensaciones provenientes de los sentidos directamente, lo que no nos diferencia del resto
de los animales y por tanto no es libre. Tampoco lo es lo bueno, dado que, en lo bueno se
anteponen conceptos morales que se afincan en lo racional. Bello sélo es aquello que hace
jugar a la imaginacion y el entendimiento. Kant buscara la universalidad de lo bello, no en el
objeto bello, sino que, en la capacidad de comunicabilidad del juicio de gusto, esto es, la
capacidad de comunicar a los demas aquello que nos produce placer o sensacion de bienestar.
Esto porque lo que busca es la construccion de un sentido comun, 0 sensus communis, un

modo de acceder a aquello que nos constituye y une como seres humanos (Kant 127-174).

-

«el objeto place por que se asocia a algin concepto previo \
+*no es del todo libre dado que no desinteresado y se rigen
por conceptos determinados respecto a la forma o figura

Belleza adherente del objeto
+lo agradable: respuesta a sensaciones directa desde los
sentidos.

«lo bueno: donde se anteponen los conceptos morales, por

j tanto, racionales.
™\

o
-

«¢l objeto no esta unidos a priori con ningun tipo de
concepto

i +son juzgados por el gusto de caracter puro
Belleza libre «hace jugar a la imaginacién y el entendimiento

*Su universalidad es la capacidad de comunicar a los
demas lo que nos produce placer o sensacion de
bienestar, para la construccion de un sentido coman. /

- %

lustracion 2. Belleza adherente y libre segin Kant. Elaboracion propia.

El sentimiento de lo sublime es un placer que nace indirectamente, produciéndose por
medio de una suspension momentanea de las facultades vitales, seguida inmediatamente por
un desbordamiento tanto mas fuerte de las mismas, como emocién, no es un juego como en
lo bello, sino seriedad en la ocupacién de la imaginacion (176). Es un placer negativo de
admiracion y respeto, donde el espiritu es atraido, pero al mismo tiempo rechazado por el
objeto. Lo sublime despierta en nosotros, segun su forma, la inadecuacion a nuestra facultad

de exponer y, en cierto modo, violenta la imaginacion. Sin embargo, es, esta violencia hacia
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la imaginacion, lo que lo hara ser juzgado tanto méas sublime. El gusto en lo bello despierta
el impulso hacia la vida, en cambio, en lo sublime mantiene el espiritu en contemplacion

reposada.

Kant distinguird en lo sublime entre lo matematico y lo dinamico. En la primera la
facultad de conocer es afiadida al objeto como una disposicion matematica; en la segunda la
facultad de desear es afiadida como una disposicion dindmica de la imaginacion (180).
Sublime denomina a lo que es absolutamente grande, aquello que en comparacién con lo cual
todas las cosas son pequefias, por lo que no ha de buscarse en la naturaleza sino en las ideas
(182). Por lo tanto, el objeto no es lo sublime, sino la disposicion del espiritu, mediante una
cierta representacion que ocupa el juicio reflexionante (2013, 183). Para Kant existe la
diferencia entre lo absolutamente grande de lo sublime dindmico y la magnitud, esta Gltima
entendida como quantum. Toda apreciacion de magnitudes de los objetos de la naturaleza es,

en ultimo término, estética, ya que si tiene un maximo.

e ~N

todo lo que es absolutamente grande, aquello que en comparacion
Lo SUb| I me con lo cual todas las cosas son pequeiias, por lo que h_a_d,e buscarse

en las ideas. el objeto no es lo sublime, sino la disposicion del
espiritu, mediante una cierta representacién que ocupa el juicio
reflexionante

. /
e ~

«la facultad de conocer es afiadida al objeto como una disposicion

. , . matematica. Quantum: la capacidad de medir las dimensiones o

Sublime matematico | magnitudes de los objetos de la naturaleza.

« Conlleva la idea de la finitud e implica una disposicion del espiritu,
mediante una cierta representacion que ocupa el juicio reflexionante

\_ /

4 - la facultad de desear es afiadida como una disposicion dinamica de\
la imaginacion. Conlleva la idea de infinitud

) ., . «el espiritu se siente movido, conmocion que es de atraccion y

Sublime dinamico repulsion, donde se oponen imaginaciony razon.

*Fendmenos de la naturaleza que puede ser considerada como fuerza
(temible: gustosos sublimes) o como poder (temor).

- / /

lHustracion 3. Lo sublime dinamico y lo sublime matemético en Kant. Elaboracion propia.
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Sublime dindmico, en cambio, son aquellos fendmenos de la naturaleza, cuya
intuicion lleva consigo la idea de su infinitud, dado que lo infinito es lo absolutamente grande
(188). EI sentimiento de lo sublime en la naturaleza es de respeto hacia nuestra propia
determinacion (191). Es un sentimiento de dolor que nace de la inadecuacion de la
imaginacién. En lo sublime dinamico el espiritu se siente movido, conmocién que es de
atraccion y repulsion (192), dado que se oponen imaginacion y razon. La naturaleza
considerada como fuerza, en el juicio estético no tiene sobre nosotros ningin poder. En
cambio, considerada como poder, en tanto dindmico- sublime, es representada como
provocando el temor: “Aquellos en lo que nos esforzamos en resistir es un mal, y si nosotros
no encontramos nuestra facultad de resistirle, entonces es un objeto de temor”. Pero, para
Kant, temible no es lo mismo que temor: “teme a Dios el virtuoso, sin sentir temor ante €l.
El que teme no puede en modo alguno juzgar sobre lo sublime de la naturaleza” (195). El
contento de la pena viene sélo de la liberacion de un peligro, es un contento con la resolucion

de no volver a exponerse a lo mismo.

La naturaleza es tanto méas sublime, en cuanto es temible, o sea, cuando nos
encontremos en un lugar seguro. Son objetos “gustosos sublimes”, los que elevan las
facultades del alma por encima de su termino medio ordinario ya que hacen, en nosotros,
descubrir una facultad de resistencia de una especie totalmente distinta, que nos da el valor
para poder medirnos con el todo-poder aparente de la naturaleza (196). Llamara sublime a la
naturaleza por que eleva la imaginacién a la exposicion de aquellos casos en los cuales el
espiritu puede sentir la propia sublimidad de su determinacién, incluso por encima de la
naturaleza (197). El juicio sobre la naturaleza requiere cultura, llamara “falto de gusto” a
aquel que permanece inmovil ante lo que nosotros juzgamos como sublime, pues, éstos
desarrollan las ideas morales, ausencia de gusto, entonces, es ausencia de moral. Lo sublime
consiste en la relacién en la cual, lo sensible, en la relacion con la naturaleza, es juzgado
como propio para un posible uso suprasensible —ley; ideas morales- del mismo (202). Place
inmediatamente por su resistencia contra el interés de los sentidos. Si lo bello nos prepara a
amar algo, lo sublime lo hace para estimarlo altamente, incluso contra nuestro interés (203).
Para Kant, belleza sera el juego libre entre imaginacion y entendimiento; en tanto, en lo
sublime este juego libre no se presenta, ya que se transforma en un choque violento entre

imaginacion y razon.
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3.2. El impulso de juego en Friedrich Schiller
Friedrich Schiller, parte de los principios kantianos (1941, 18), para discutirle, sefiala

Jaime Feijoo en el estudio introductorio de la obra de Schiller, Kallias, sobre la educacion
estética del hombre (Feijoo). Schiller diferenciara entre una estética sensualista y una
racionalista, situando los planteamientos de Kant entremedio de ambas que denominara
racional subjetivista. Schiller en cambio, quiere plantear una estética sensible-objetiva para
Ilegar a un concepto objetivo de belleza, esto ya que lo que le interesa es destacar el caracter
sensible de su definicion. Para el autor, lo que experimenta el sujeto en su relacién con el
objeto bello o en la experiencia estética, es una objetivacion o proyeccion de su mismo ser.
Asi, la primera definicion de lo bello es la forma, pero no la forma pura, vacia de contenido

de Kant, sino que la forma viva.

El concepto de forma apunta a la forma del objeto y a la forma en cuanto
representacion de la subjetividad. De este modo los anélisis de Schiller sobre lo bello estaran
centrados en la belleza adherente de Kant, ya que ésta posee una forma logica que debe ser
superada por la forma de la belleza, de manera que la finalidad quede suprimida y contenida
en la forma. El principio fundamental para Schiller, a diferencia de Kant, es la razon préactica
que es el principio de autodeterminacion o de libertad el que es fundamento objetivo de la
belleza. La razon practica cumple una funcion reguladora en analogia al principio de
autonomia. Las analogias de las acciones libres son aquellas acciones que no se producen

mediante la razén préactica, y que, sin embargo, concuerdan con su forma.

Friedrich Schiller
Sensible-objetiva

Immanuel Kant
Racional subjetivista

Experiencia estética como la capacidad de
comunicar a los demas aquello que produce
placer o sensacién de bienestar

Experiencia estética como proyeccion del
sujeto en el objeto.

Forma pura el objeto no esta unido a priori
con ninguln tipo de concepto

Forma viva

Belleza libre

Belleza adherente

Juego libre entre

entendimiento

imaginacion 'y

Razon practica o principio de autonomia,
Aparecer como determinado como forma
autonoma. Belleza es libertad en apariencia

Experiencia de lo sublime, constituye la
moralidad humana

Belleza y moralidad sélo es posible en caso
de que la idea de la belleza encierre en si
misma la idea de lo sublime

lustracion 4. Diferencias entre Kant y Schiller. Elaboraciéon propia
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La autoderminacion es no estar determinado desde el exterior, sino por si mismo,
estar determinado de manera autbnoma o aparecer como tal. Es belleza en analogia a la
libertad, dado que, para Schiller, la belleza es libertad en apariencia, en cuanto fendmeno, en
el mundo sensible: “no libertad de hecho, sino libertad en la apariencia, autonomia en la
apariencia” (F. Schiller). El objeto estético, asi, pasa a simbolizar la subjetividad propia de
la persona, de su caracter humano. Esto marca la ruptura con Kant, el hecho de que la libertad
se manifieste en el mundo de los sentidos, y en que la belleza se defina como libertad en
apariencia. Para Schiller, belleza y sublimidad son la representacion de la libertad y de la
subjetividad. La belleza para el autor no es sdlo el juego libre entre imaginacion y
entendimiento, como en Kant, sino que abarca también la razon préactica, en cuanto centro de
la subjetividad del caracter humano. Caracter suprasensible de la razon que se encierra para
Kant, en la experiencia de lo sublime, que constituye la moralidad humana. En cambio, para
Schiller, la relacion de belleza y moralidad solo es posible en caso de un concepto de belleza
que encierre en si mismo la idea de lo sublime, ya que no puede negarle a la belleza tanto el

caracter de conocimiento, como la relacion factica con la moralidad (F. Schiller).

De este modo llega el autor a una segunda definicion de belleza, en tanto naturaleza
en conformidad con el arte. No obstante, el concepto de naturaleza para el autor es un
principio interno, en cuanto esencia. Esta naturaleza es la necesidad interna de la forma, por
lo que lo que ha de darse no es una mera autonomia, sino heautonomia, una autonomia
impuesta a si misma. Este caracter autbnomo de la belleza refleja a su vez la unidad de
libertad y de necesidad, caracteristicas de la forma estética, en cuanto que el objeto estético
aparece como un objeto individual que se determina a si mismo y cuya estructura subjetiva
se corresponde a su vez a la estructura de la subjetividad. La heutonomia, entonces, es la
belleza como forma de una forma. La forma estética es un producto de la conciencia y el
placer que experimentamos ante ella se basa en el hecho de que el sujeto, al contemplarla,

reconoce su propia accion y se reencuentra asi consigo mismo.

Las reflexiones fundamentales de Schiller se rigen por el principio antropoldgico de
la doble naturaleza del caracter humano representados por el impulso sensible y el impulso
formal. Ambos impulsos humanizan los principios contrarios de necesidad y libertad, de

naturaleza y racionalidad. Ambos impulsos estan coordinados y subordinados a la vez. La
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tarea de la cultura, para Schiller, es fundamentar y asegurar la accion reciproca y equilibrada
de ambos impulsos. La cultura para el autor entonces es estética puesto que la belleza es la
instancia que hace posible educar simultaneamente la facultad sensible y la facultad racional
de la naturaleza humana, ya que estan contenidas ambas en el impulso de juego, principio de
accion de la belleza que engloba a ambos impulsos en un movimiento dialéctico. Por ello
cobra relevancia la educacién estética en la obra de Schiller, en tanto ennoblecimiento de la

sensibilidad humana, que es por accion de la belleza.

4 )
impulso de juego
mediacion por medio
de la imaginacion
entre lo sensible y lo
formal
\. J

impulso impulso
sensible formal.

lHustracion 5. Impulso de juego en Schiller. Elaboracion propia.

Como vimos, el concepto de juego estaba ya desarrollada por Kant en relacion con la
belleza, en cuanto a entenderla como juego libre de las facultades de conocimiento,
imaginacion y entendimiento. Sin embargo, para Schiller, el concepto de juego se desarrolla
desde la concepcion antropolégica de la idea de humanidad, y se concibe como mediacion
entre lo absoluto y lo finito, entre la libertad y el tiempo. Por lo tanto, el juego es la puesta
en préctica de la libertad. En la disposicion estética del juego, el hombre entra en el mundo
de las ideas, sin abandonar por ello el mundo sensible. La funcion esencial del impulso del
juego consiste en suprimir el tiempo en el tiempo, unir el devenir con el ser absoluto, la
variacién con la identidad. En el juego el ser humano pierde el don del momento, le hace
recordar su caracter esencial, alcanzar una intuicién completa de su humanidad, que Schiller

a definido como la tendencia a la humanidad. El caracter divino del hombre, aludido en la
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experiencia estética, es el ideal nunca alcanzable de la perfeccion humana, un ideal concebido
desde la perspectiva de un origen trascendental, y cuyo simbolo sensible es la belleza. La
belleza en cuanto forma de una forma, necesita de un simbolo para poder ser contemplada en
cuanto intuicion, de ahi que la belleza se halle al mismo nivel que la moralidad. La esencia
de la condicion humana es el misterio que se revela en el simbolo de la belleza. De esta
belleza ideal, simbolo de la divinidad humana, inalcanzable para el hombre real, surgen dos
tipos de bellezas: la relajante y la enérgica, definidas mas por el efecto que producen en el
sujeto que contempla y en la sociedad en general.

No existe manera de unir ambos estados contrapuestos -sensible y razén- mas que,
suprimiéndolos, de manera que ambos estados desaparezcan completamente en un tercero.
Este tercer estado constituye una pura unidad estética, unidad dialéctica entre sensibilidad y
razon, como racionalidad estética (LXXIV). Que es el primer paso para la instauracion de un
estado estético, diferente al estado racional, dado que es una organizacion politica sui generis,
que es el objetivo de la educacion estética. El estado estético es planteado en tanto posibilidad
no como realidad efectiva. Schiller define dos conceptos de libertad, una perteneciente a la
razon practica, ética y moral, la otra definida como libertad estética, basada en la doble
naturaleza del ser humano y no en la autonomia de la razén, como es el caso de la primera
libertad. El estado estético se define, asi como una infinitud plena, como una libertad estética
de determinaciones. La belleza es el don supremo, el don de la humanidad por excelencia
que devuelve al hombre su libertad recordandole y confrontandole con su esencia, la

tendencia a lo ilimitado, a lo divino.

Su formacién como poeta y dramaturgo le permitird otorgar una destinacion tragica
al sentimiento de lo sublime. Asi en un primer momento dividira lo sublime en sublime
tedrico y sublime préctico, diferenciandose de lo sublime matematico y sublime dinamico de
Kant. En lo sublime tedrico el sujeto percibe la limitacion de su entendimiento frente a la
grandeza inasible de la naturaleza y supera mediante el recurso de la razén su condicion de
inferioridad. En lo sublime préactico, en cambio, se ponen en funcionamiento la esfera de lo

sensible-afectivo, y la forma mas adecuada de expresion es la representacién dramatica.
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A diferencia del impulso sensible y el impulso formal desarrollado en las cartas para
la educacion estética del hombre, en lo sublime Schiller contrasta entre el instinto de
representacion y el instinto de conservacion que se ponen en disputa en este sentimiento (F.
Schiller, Lo sublime). El instinto de representacion tiende al conocimiento, el instinto de
conservacion a los sentimientos, y, por lo tanto, a percepciones interiores de la existencia
(34). Nos indica que, cuando nuestro bienestar fisico es atacado y puesto en peligro, el
instinto de conservacion es un guardian alerta, siendo el dolor su monitor. “Tan pronto como
nuestro estado fisico sufre, el dolor hace recordar el peligro e impulsa al instinto de
conservacion a oponer resistencia” (36). Cuando el peligro es de tal forma que no se puede
ejercer resistencia alguna, surge el temor, ante lo cual s6lo podemos tener una seguridad
interior o moral. La seguridad moral es causa de tranquilidad para la sensibilidad, pero lo es
solo mediado por ideas de la razon, seguridad moral que exige ideas religiosas, ya que hace
posible concebir el poder ilimitado, irresistible y omnipresente, sin perder por completo
nuestra libertad de espiritu. Si la divinidad ha de ser practicamente sublime, el sentimiento

de seguridad lo debemos a nuestros principios.

Immanuel Kant Friedrich Schiller.

Belleza libre Belleza relajante

Belleza adherente Belleza enérgica

Sublime matematico Sublime teorico

Sublime dindmico Sublime practico (sensible-afectivo): instinto

- Naturaleza como fuerza (temible: | de representacién (conocimiento) e
gustosos sublimes) elevan las | instinto de conservacion (sentimientos)

facultades del alma por encima de - Resistencia mediada por ideas de la
su término medio ordinario ya que razon, seguridad moral que exige
hacen, en nosotros, descubrir una ideas religiosas.

facultad de resistencia de una - Peligro donde no se puede ejercer
especie totalmente distinta, que resistencia: temor, debido a la
nos da el valor para poder ausencia de principios morales.

medirnos con el todo-poder
aparente de la naturaleza—ley;
ideas morales

- Naturaleza como poder (temor).
lustracion 6. Diferencias entre Kant y Schiller. Elaboracion propia.
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Lo sublime préctico a su vez lo dividird en lo contemplativamente sublime y
patéticamente sublime. Lo sublime contemplativo no conmueve tanto al espiritu con la
violencia suficiente como para que no pueda permanecer en un estado de tranquila
contemplacion (56). Dicha intensidad la refiere a lo sublime patético, para la cual exige dos
condiciones, primero una viva representacion del sufrimiento, para suscitar con la debida
intensidad la pasion compasiva, esto es, toda pasion aflictiva compartida con otra persona.
Segundo, una representacion de la resistencia contra el sufrimiento, para traer a la conciencia
la libertad interior del espiritu. A través de lo primero el objeto llega a ser patético, por medio
de lo segundo lo patético se convierte en sublime. De este principio emanan las leyes
fundamentales de todo arte tragico: la representacion de la naturaleza sufriente, y la

representacion de la autonomia moral en el sufrimiento (68).

@

(&

0

. . estado de tranquila

\E contemplativamente sublime contemplacion

o

GEJ conmocion: representacion del

- . sufrimiento, intensidad de la

" — patéticamente sublime. pasion compasiva; libertad interior
e del espiritu

-
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lustracion 7. Lo sublime préctico en Schiller. Elaboracién propia.
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Antes de entrar de lleno a las definiciones de Victor Turner sobre drama social, es
necesario comprender que el autor va a hacer una diferenciacion tajante entre ritual religioso
y drama social. En la performance!® hay por lo menos tres categorias de actuacion, sefialara
Richard Schechner, director de teatro y socio fundador de Turner de los estudios de la
performance: 1) estética, en la cual el pablico experimenta un cambio de conciencia mientras
el actuante rota; 2) ritual, donde el sujeto de la ceremonia se transforma mientras el actuante
que oficia rota; 3) el drama social, donde todos cambian (Schechner 91). El ritual religioso
se desarrolla dentro de la communitas, el drama social dentro de la estructura social. La
primera tiene por base la estructura de la tragedia aristotélica, la segunda en el drama. Estas
diferencias iniciales son fundamentales para la comprension posterior de las distinciones que
estipularemos sobre el ritual o performance religiosa y el drama social. Por otro lado, tambiéen
son esenciales para hacer el puente entre lo que plantea Schiller y Turner, ya que el primero
va a basarse en la tragedia griega, tal como se basa en ella Turner para el ritual religioso. Nos

detendremos -brevemente- en las diferenciaciones entre tragedia y drama.

La tragedia griega la aborda Aristoteles en su poética, su particularidad era el efecto
catartico el que permitia ensefiar a controlar las pasiones, provocando la eliminacién del
exceso de ellas mediante un efecto purgativos (Vélez Upegui; Aspe Armella; Grazia Turri).
De este modo al hacer consciente al ciudadano griego de las consecuencias que traia el
desajuste entre razon y pasion, ya que la compasion aristotélica exige una evaluacion moral
del héroe tragico, su principio esta en que para el héroe tragico logre suscitar una profunda

compasion en el espectador debido a no merecer el acontecimiento que esta padeciendo:

La tragedia tiene un curso necesario, los héroes no dudan y no pueden dudar de los
derechos que defienden, ellos no son otra cosa que la encarnacion de esos derechos,
no tienen los miedos del coro, no son fragiles como los espectadores. Estan dispuestos

a llevar hasta las Gltimas consecuencias sus acciones. Por lo tanto, la resolucién del

13 Por otro lado, es necesario sefialar que el autor, asi como Schechner y Goffmman, entienden por actuacion lo
performativo aplicado a lo social. En ello se distanciaran de lo performativo entendido desde la vertiente
linglistica (Austin, Judith Butler), dado que lo que les interesa va méas alld de lo dicho para centrarse en la
comunicacion no verbal del cuerpo, la puesta en escena, los gestos, etc. (Antropologia de la performance)

14 Por medio de la generacion de elementos distanciadores, la catarsis permite una identificacion espectador-
actor (Scheff). “En la transferencia permite la representacion y la expresion de emociones reprimidas a traves
de la re-actuacién (re-enactment) de dindmicas relacionales pasadas” (Grazia Turri).
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conflicto no puede terminar con el triunfo de uno sobre otro: todos pagan el exceso
de la unilateralidad (Rossi).

A diferencia de la tragedia, el drama segun Hegel abre la posibilidad de pensar un
lugar para la politica. La fractura del tiempo en la tragedia busca la caida en el pasado heroico,
su base es la repeticién del mito (Rossi). EI tiempo del drama, para Walter Benjamin, sera
siempre el presente: “el presente transcurre convirtiéndose en pasado y dejando de ser
presente en la medida en que precisamente es pasado (...) El transcurso del tiempo en el
drama se constituye como una sucesion absoluta de presentes. De ello se ocupa el drama en
tanto entidad absoluta, confiriéndose su propio tiempo. Cada momento debe contener en su

seno el germen del futuro, ha de estar “prefiado de futuro” (Arbuet Osuna).

El héroe del drama barroco, en cambio: “ante la imposibilidad de retornar, retorna y
muere (sin soportar el entredicho) por las caracteristicas de indecibilidad alegdrica que él
mismo ha construido; en tanto que el héroe tragico, intentando escapar, escapa muriendo por
un origen que lo atrae a pesar de si. Pensar el tiempo historico en clave tragica supone en
altima instancia pensarlo teleologicamente; pensarlo en tanto drama es dejarlo abierto”
(Arbuet Osuna).

3.3. Dramas sociales y metaforas rituales de Victor Turner.

Para Victor Turner, el drama de la accion ritual a traves del canto, el baile y la fiesta,
origina un intercambio entre dos polos: el fisiolégico y el normativo. El polo fisiologico alude
al deseo, apetito, voluntad y el sentir, su aspecto dramatico hace obedecer los mandatos
morales. Lo anterior es porque, en la mente de los actores se escenifica una interpretacion
simbiotica entre individuo y sociedad, en estado armonico, que solo funciona cuando existe
un fuerte lazo social. La eficacia del ritual se produce cuando entre ambos polos semanticos
se logra un efecto catartico que causa verdaderas transformaciones en el caracter y en las
relaciones sociales. Este intercambio de cualidades hace deseable lo que es socialmente
necesario, al establecer una relacion correcta entre el sentir involuntario y los requerimientos
de la estructura social. La accion ritual “crea” la sociedad para propositos pragmaticos, y esta

creacion es anterior al imaginario, construido por medio de la metafora matriz.
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Para el antropdlogo britanico, el mundo social es el mundo del devenir, no del ser,
por esta razon los estudios de la estructura social como tal son irrelevantes, sus propias
premisas basicas son erroneas porque no hay tal cosa como la “accion estatica”. El autor
sefialard que todo tipo de pensamiento se desarrolla en forma procesual desde la metafora
hacia lo geométrico o matematico. La metéafora raiz es una forma de avanzar, como la raiz
de una planta, de lo desconocido a lo conocido, es el medio de fusién instantanea de dos
ambitos de experiencia independientes, que produce una imagen que ilumina y encierra la
idea de manera iconica. Cientificos y artisticas piensan primordialmente mediante tales
imagenes. Sefiala que un hombre que desea entender el mundo busca una pista para lograr su
comprension. Emprende su basqueda en algin area de hechos del sentido comdn e intenta
entender otras areas en términos de ésta. El area original se convierte en la analogia basica o
metéfora raiz. La cual es un repertorio sistétmico de ideas, por medio de las cuales cierto
pensador describe, por extension analdgica, algin dominio al cual esas ideas no se aplican
de manera literal e inmediata. La metafora presenta dos pensamientos de cosas diferentes,
activamente juntas, respaldadas por una sola palabra o frase, cuyo significado es el resultado
de la interaccion. Por ello son dinamicas, uno no sustituye al otro, los pensamientos se activan

juntos y engendran pensamiento en su coactividad. La metafora se caracteriza porque:

1. Un enunciado metaforico tiene dos distintos temas: uno principal y uno subsidiario.

2. Estos temas se comprenden mejor como sistemas de cosas, en lugar de cosas como
elementos. Son simbolos polisémicos, sistemas semanticos completos que van
relacionando una serie de ideas, imagenes, sentimientos, valores y estereotipos. Los
componentes de un sistema entran en relaciones dinamicas con los componentes de
otros.

3. Lametéafora trabaja al aplicar al tema principal un sistema de implicaciones asociadas,
que son caracteristicas del tema subsidiario.

4. Estas implicaciones comprenden lugares comunes del tema subsidiario, pero en casos
idoneos pueden consistir en temas extravagantes, establecidas adhoc por el autor.

5. La metafora selecciona, enfatiza, suprime y organiza aspectos del tema principal al

implicar afirmaciones sobre éste, que cominmente se refieren al tema subsidiario.

39



La meté&fora que usa Turner para la comprension de la sociedad es una forma estética: el
teatro, especialmente el drama, y no las metaforas de la sociedad como maquina o las
analogias biologicistas, como la antropologia funcionalista. En su andamiaje conceptual
utiliza la metafora del drama como un proceso social compuesto de unidades aislables que
pueden describirse con exactitud. La forma procesual del drama puede ser aplicado en el
estudio de sociedades en todos los niveles de complejidad, particularmente para las
situaciones politicas y se corresponden con la dimension estructural de la sociedad, opuesta
a la communitas, o antiestructural, aun cuando la communitas existe en una de las etapas del
drama social. Diferenciara las unidades procesales dramaticas de las llamadas “empresas
sociales”, fundamentalmente econdmicas, donde las relaciones no son de conflicto como en
el drama, sino que son de cooperacion (intercambio). Sin embargo, advierte, al igual que la

communitas no puede existir sin estructura, el conflicto no existe sin colaboracion.

En el &mbito del estudio de las sociedades, el concepto de metafora raiz lo ejemplificara
con los estudios zen de Suzuki Daisetz Teitaro, quien sefiala que existe en el pensamiento
zen dos polos interdependientes: Vijiiana (entendimiento discursivo) /Prajiia (intuicion).
Segun Daisetz, Prajiia es el fundamento de la metafora raiz, donde queda subordinado
Vijiiana, que cumple la funcién de discriminar la estructura de la metafora matriz. Esta forma
de pensar la compara con el Yiny Yan, y lo podemos aplicar a la dualidad complementaria

que es propia de las culturas indigenas latinoamericanas.

En el drama social aunque se hacen elecciones de medios, fines y de afiliacién social,
el énfasis estd en la lealtad y la obligacion, al igual que el interés, donde el curso de los
sucesos puede tener cualidades tragicas. Los conflictos visibilizan los aspectos sociales
normalmente encubiertos por las costumbres, y permite dar cuenta de las contradicciones y
los aspectos mas profundos de una sociedad. Por ello la gente toma partido como imperativo
moral, ya que es una eleccién rebasada por la obligacion. La estructura es el orden del
sistema, las fases estructurales de un drama social son producto de modelos y metéforas que
los actores tienen en la mente. Las estructuras son los aspectos mas estables de la accion e
interrelacién, son hechos ritmicos mas lentos y regulares, y dan forma a los marcos

normativos en los que la accién queda subordinada.
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Turner, fundador de la antropologia de la performance, se dedic6 al principio de su
carrera al estudio de los rituales ndembu en Africa, para luego establecer ciertas conexiones
entre el proceso ritual y el teatro. De este modo va a sefialar que, lo que comprendera por
juego sera aquello que definid a lo largo de su trayectoria académica como espacio liminal,
un espacio de suspension y ambigiiedad de los sujetos, caracteristico de los procesos rituales
(V. Turner 156-178). Sin embargo, establecera dos dimensiones diferentes, una es la de la
communitas o0 anti-estructura y la segunda es la estructura. Dentro de la communitas
podremos ubicar los rituales religiosos como tal, sin embargo, es en la estructura donde

encontraremos los dramas sociales.

La communitas tendra un talante de potencialidad y por ello que se da con mayor
frecuencia en un modo subjetivo. Las relacionales entre los seres totales que produce la
communitas son generadoras de simbolos, metaforas y comparaciones y sus productos son el
arte y la religion mas que las estructuras politicas y legales, propias de la estructura social
(133). El autor opondra la communitas a la rigidez por normas, institucionalizada y abstracta
de la estructura social, denominada a la primera como “sociedad abierta” y la segunda

“sociedad cerrada”.

Estructura Antiestructura (communitas)

Genera propiedad y diferenciaciones | Confrontacion directa, inmediata y total de
sociales las relaciones humanas.

Rigidez por normas, institucionalizada y | Comunidad homogénea y sin estructurar.
abstracta de la estructura social Modelo ideal de la comunidad utopica.

Caracter juridico-politico de la estructura. | Espontaneidad e inmediatez

Permanente Corta duracion: caracter esencialmente
pasajero, liminal, transicional.

Relaciones reglamentadas Desarrollo de relaciones libres entre
individuos. Igualdad entre los iniciados.

Suele tener un caracter pragmatico y “real”. | Especulativa, genera imagenes o ideas
filoséficas, simbolos y metéaforas.

Drama Social Ritual religioso

lustracion 8. Diferencias entre estructura y Antiestructura en Victor Turner. Elaboracion propia.
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Es por ello la necesidad de los ritos de pasaje, ya que a través de éstos los humanos
son liberados de la estructura hacia la communitas, para volver a una estructura revitalizada
por medio de la experiencia otorgada por los rituales. Para Turner ninguna sociedad puede
funcionar adecuadamente sin esta dialéctica, ya que ambas formaran parte de la condicion
humana. (135). El autor diferenciara lo social dado en la estructura, de lo socioestructural de
la communitas. En la Gltima las relaciones entre los individuos es concreta, histérica y
establecida por una idiosincrasia determinada, no segmentados en roles o estatus, Sino
enfrentados entre si, dado que ésta surge de una transicion social dréstica, de crisis o
catastrofes. Es el “nosotros esencial” de la communitas, que tiene un caracter liminal o
pasajero, dado que su persistencia implicaria la institucionalizacion. El caracter socialmente
pasajero de la communitas es lo que no permite encontrarla en ninguna forma social concreta,
porque genera un estatus igualitario. Es una experiencia transformadora ya que encuentra
algo comunal y compartido, por ello es un proceso que genera reciprocidad inmediata, a

diferencia de la estructura que genera propiedad.

El caracter pasajero de la communitas, lo definird por medio de las caracteristicas que el
antropdlogo Van Gennep ha descrito sobre los rituales de pasaje, quien distingue tres fases:
separacion, transicion o margen, e incorporacion o re-agregacion. La primera fase de
separacion demarca la escision entre el espacio-tiempo sagrado del espacio-tiempo profano
o secular que incluye un comportamiento simbolico y representan el desapego de los sujetos
rituales de su estatus social previo. En el caso de los miembros de una sociedad implica
movilizar colectivamente todo lo que esta social y culturalmente involucrado en una situacion
0 condicion X, por un nuevo estado o condicion, denominada por Van Gennep como margen
o limen. En esta fase transicional, liminal o de margen, los sujetos rituales atraviesan un
periodo y area de ambigiiedad, una suerte de limbo social. La fase de re-agregacion o
reincorporacion incluye fendmenos simbolicos y acciones que representan el retorno de los

sujetos a su nuevo y relativamente estable y bien definida posicion en la estructura social.
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e Separacion

« transicion o margen (liminalidad)

* incorporacion o reagregacion

Los dramas sociales, en cambio, son unidades de procesos inarmoénicos o a-
armaonicos, que surgen en situaciones de conflicto al interior de una comunidad, en el ambito
de lo juridico politico regido por normas y estatus de la estructura social, que adquieren, en
una de sus fases, aspectos liminales sin ser del todo un ritual religioso. El caracter dramatico
de estos procesos surge de las observaciones de Turner de los ndembu, quienes a lo tener una
estructura estatal, una organizacion politica centralizada, estaban en permanente conflicto
donde las alianzas se hacian y deshacian, algunas veces con consecuencias tragicas. A través
de sus observaciones logro establecer cuatro fases de este proceso: 1) la quiebra o brecha de
las relaciones sociales regularmente gobernadas por normas que ocurre entre personas o
grupos dentro del mismo sistema de relaciones sociales; 2) la crisis 0 exposicion publica del
conflicto entre los antagonistas, 3) la accidn de desagravio, que son los mecanismos de ajuste
y reparacion que adquieren caracteristicas liminares, en forma de rituales pablicos y, por
altimo, 4) la reintegracion del grupo social alterado o el reconocimiento y legitimacion de

una escision irreparable entre las partes en disputa (V. Turner).

43



* quiebre de las relaciones sociales regulares
gobernadas por normas, lo cual ocurre entre personas

0 grupos dentro del mismo sistema de relaciones
Brecha sociales

« Exposicion de la crisis (caracter publico del conflicto
entre antagonistas).

» Mecanismos de ajuste y reparacion, que adquieren
caracteristicas liminares, en forma de rituales
publicos. Fase liminal del drama social.

« fase final consiste ya sea en la reintegracion del grupo
social alterado o el reconocimiento y la legitimacion

Re- de una escision irreparable entre las partes en disputa,
integracion en caso de que la accion de desagravio no funcione.

lustracion 11. Esquema de fases del drama social de Victor Turner. Elaboracion propia a partir de la traduccion de
Carlos Reynoso de Dramas, Fields, and Metaphors, Ithaca, Cornell University Press, 1974, pags. 23-59, de Victor
Turner.
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4. Desarrollo de la investigacion
4.1. Categorias estéticas para el analisis del juego del palin
4.1.1. Facultad de resistencia

El instinto de conservacion frente al peligro despierta la idea de la naturaleza como
fuerza. “Tan pronto como nuestro estado fisico sufre, el dolor hace recordar el peligro”
(Schiller, 36). Para Kant, el objeto no es lo sublime, sino la disposicion del espiritu, mediante
una cierta representacion que ocupa el juicio reflexionante: “sublime es lo que, solo porque
se puede pensar, demuestra una facultad del espiritu que supera toda medida de los sentidos”
(2013, 183). A traves de estas ideas de la razon descubrimos una facultad de resistencia (...)
“que nos da el valor para poder medirnos con el todo-poder aparente de la naturaleza”
(Kant,196). O como lo denomina Kant, “gustosos sublimes”. El autor llamara sublime a la
naturaleza por que eleva la imaginacion a la exposicion de aquellos casos en los cuales el
espiritu puede sentir la propia sublimidad de su determinacion, incluso por encima de su
término medio ordinario (Kant,197). Tanto Kant como Schiller sefialaran que la ausencia de
resistencia es ausencia de principios morales lo que hace emerger el sentimiento de terror,
que caracteriza a los sublime dinamico. “Cuando el peligro es de tal forma que no se puede
ejercer resistencia alguna, surge el temor, ante lo cual s6lo podemos tener una seguridad
interior o moral” (Schiller, 36). “Aquello en lo que nos esforzamos en resistir es un mal, y si
nosotros no encontramos nuestra facultad de resistirle, entonces es un objeto de temor”. El
juicio sobre la naturaleza requiere cultura, llamara “falto de gusto” a aquel que permanece
inmavil ante lo que nosotros juzgamos como sublime, pues, éstos desarrollan las ideas

morales, ausencia de gusto para Kant, es ausencia de moral.

Ahora el carécter dual de lo sublime, que va desde el temor al terror, es necesario
complementarlo con los planteamientos desde el psicoanalisis de Sigmund Freud en Lo
ominoso (S. Freud 2000), quien caracteriza a lo sublime como un sentimiento contrapuesto,
entre lo familiar entrafiable (heimliche) de aquel sentimiento familiar, por antiguo que
despierta terror en el sujeto (unheimclihe) porque ha permanecido reprimido, u oculto como
secreto por largo tiempo y que ha salido a la luz. En Recordar, rememorar y re-elaborar (S.
Freud 2005), Freud sefialara que la cura psicoanalitica consistira en el ejercicio de volver, en

el presente, hacia el pasado para identificar aquel sentimiento que despierta terror en el sujeto,
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quien debe re-elaborarlo para no volver a repetirlo en acto. Sin embargo, la reelaboracion
debe atravesar por la resistencia del sujeto a hacer consciente aquel dolor que le provoca,
dicha resistencia hace que el sujeto ponga en acto, re-actte aquello que le ha provocado el
trauma pensando cada vez que es algo nuevo, sin hacerlo consciente. “en la cura se lucha con
la resistencia de lo inconsciente. Los motivos de la resistencia son al comienzo inconscientes
reprimido (El yo y el ello: T19. Pag. 2), el sujeto se ve forzado a repetir lo reprimido como
vivencia presente, en vez recordarla, esta reproduccién emerge una fidelidad no deseada y
tiene por contenido un fragmento de la vida sexual infantil y del complejo de Edipo, y
regularme se juega o se escenifica en el terreno del sicoandlisis (Mas alla del principio del

placer, pag. 18). Mientras mas resiste el sujeto, mas pone en acto la situacion dolorosa.

A partir de estas nociones, consideramos cuatro elementos contextuales para tomar en
consideracion cuando emerge la facultad de resistencia en la cultura mapuche asociadas al
desarrollo del juego de palin: las catastrofes naturales, la guerra, la opresion y pobreza, y, a
través del trabajo de Nikolas Stuidemman, podemos entender que en el contexto actual,
aparece dicha resistencia a partir de la recuperacion territorial, fundamentalmente de los
espacios sagrados que constituyen los tren-tren. La opresion, la pobreza y, en consecuencia,
el hambre que deriva de estas afectaciones se muestra en el inicio del “origen de las
rogativas”, recopilado por Fray Félix de Augusta en Lecturas araucanas referido por
Domingo Segundo Wenufianki de Manolwe (Misién de Panguipulli): “hubo un tiempo en
que los mapunche (sic) ya no eran gente (rica, acomodada, libre). Desde que hay huincas
han aparecido todas las enfermedades, habianse quedado pobres los mapunche, no tenian ya
sus animales, ni su plata” (Felix de Augusta 25-27). Para hacerle frente a esta situacion, los
mapuche se organizan por medio del juego de palin, para derrocar a los chilenos. Asi mismo,
para hacer frente a la hambruna, nos retrata el perimontun recopilado por Gilberto Sanchez
en la zona pehuenche, aparece el juego como parte de la alianza o pacto con el habitante de
las montafias: “dicen que, una vez, en Caufiici no habia mantencion (alimento). En esa
ocasion la gente comia pasto, con el cual vivia, sobre todo cuando no habia pifiones. Entonces

un hombre tuvo una “visién” (Sanchez, Relatos orales mapuches).
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4.1.2. Metaforas rituales e imagenes iconicas

La metodologia del psicoanalisis sera trabajar a partir de las imégenes que provienen del
subconsciente, y que se manifiestan a través de los suefios, por medio de un lenguaje
metaférico. El andlisis de dicho lenguaje, de las metaforas y los aspectos simbolicos del
suefio, ademas del lenguaje y las acciones repetitivas del sujeto, serd el modo en que el
psicoanalisis freudiano propone hacer aparecer aquel sentimiento escondido u oculto, para
ser dado a ver y para tomar consciencia de éste para el sujeto, lo que significaria su cura. En
términos culturales, es la catarsis al elaborar recursos distanciadores en formas de iméagenes,
caracterizaciones, musicas, etc. Es la que permite hacer una descarga de la emocion reprimida
que permite mirarla y reflexionar al respecto. Para el sicoanalisis freudiano el rito solo es la
repeticion obsesiva del trauma o afectacion, sin embargo a Turner lo que le interesa es
observar como éste es generador de ideas. La accion ritual “crea” la sociedad para propositos
pragmaticos, por medio de la metafora raiz, medio de fusion instantanea de dos &mbitos de
experiencia independientes, que como vimos, produce una imagen que iluminay encierra la
idea de manera icénica. Recordemos las categorias sobre las imagenes simbolico-politicas
de altura de la cultura mapuche, que vimos en la propuesta de investigacion para, a

continuacion poder ahondar en este aspecto:

Volcan, montanas,
Cerros

Referente

Toros
Icono

Tren-tren

Represent
amen o
signo

Relampag
0, truenos,
piedras,
meteoritos

indice

Ancestro
mitico
Simbolo
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Los elementos que podemos establecer que aparecen en el juego entendiéndolo como un
ritual, son las que hemos eshozado en el planteamiento del problema y que a continuacién lo
iremos analizando a través de las fuentes escritas. Como sefialaramos en la propuesta de
investigacion, las metéaforas rituales y las imégenes iconicas que aparecen en las fuentes
escritas son tanto los volcanes como referentes; los trenes tren como signo, como Pillan en
tanto simbolo. En las descripciones de los espacios en que se desarrolla el juego de palin de
Eulogio Robles va a establecer un espacio rodeado por montafias, donde una mujer mapuche

les sefialara que son tren-tren:

El espacio en que tenia lugar la reunién se cortaba en el oriente a poca distancia del
punto en que nos encontrabamos, por semicirculo de montafa, en que sobresalian
algunas alturas; conocedores de la rejion nos las fueron nombrando (...) Una viejita
de tipo araucano, pero de nombre espafol, Juana Morales, que oia las preguntas que
a un indio haciamos acerca de la denominacion de las alturas, nos dijo: —Esos son
tren-trenes. Sefior. E instada a esplicarse, repitié la fabula ya escrita en capitulos
anteriores, manifestando que en esas alturas se refujio la jente durante una grandisima

inundacion que cubria la tierra i que alcanzo mui arriba de los montes (Robles 265)

Las descripciones de Gregorio Amunategui, nos agregara que dicho espacio ademas de estar
rodeado por montafias nos va a describir la presencia de Pillan en tanto simbolo de la

divinidad, siendo su indice los relampagos y truenos:

El lugar escojido para la partida era un espacio rodeado a todos lados por montafias
(...) El sitio estaba bien elejido: era un inmenso palenque un campo cerrado, a que
habrian tenido envidia los paladines de la edad media. He hablado de la edad media,
no sin designio, porque la chueca asemeja en efecto a un torneo, a un juicio de Dios,
por cuyo medio el Araucano pretende conocer la voluntad de Pillan, el que muje en
el fondo de los volcanes i no se presenta al indio sino entre relampagos i truenos
(Amunategui 367-368).

En una suerte de ejercitacidn para subir al cerro, al igual que en la segunda fase del

mito, es como aparece el espacio del juego aparece en las descripciones de Leotardo Matus:
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También los araucanos jugaban a la chueca en terrenos accidentados para
acostumbrarse a adquirir resistencia i velocidad en subir a los cerros. Para esto elejian
jeneralmente una loma de poca inclinacién i colocaban el partido méas débil en la parte
alta 1 los mejores jugadores quedaban en la parte de abajo. (...) Poco a poco iban
después buscando otro terreno que presentara mayor inclinacion, hasta que
conseguian adquirir toda la resistencia necesaria para trepar por un cerro a la carrera.
Fué tan grande la resistencia en la carrera que lograban alcanzar con sus ejercicios los
araucanos, que se ha llegado a decir que tienen el bazo (pancrea) mui poco
desarrollado como el caballo (Matus).

Como simbolo aparece el ancestro mitico Nahuelbuta, en la siguiente descripcion de Gay:

En tiempos muy remotos, los habitantes de las tierras de Guadava jugaban una partida
a la que no quisieron admitir a Millaleuvu, por su extrema habilidad. Este permanecio
a cierta distancia, como espectador, cuando vino a él un hombre pequefio y muy flaco,
cubierto con harapos, quien desmonto de su caballo y le propuso jugar una partida. El
ridiculo desafio le inspiré una mezcla de risa y piedad, pero de tanto insistir con
provocaciones, concedio preguntarle qué era lo que apostaria, a lo que respondi6: “Mi
caballo blanco contra tu poncho”. Millaleuvu acepto: “Pues bien, te daré satisfaccion”
y armados cada uno con un poderoso baston, entraron al palihue. El desconocido
comenzd a jugar tan bien que dio su primer con tanta fuerza que la pelota volo por
encima de la meta. VVolvieron a comenzar tres veces mas, y las tres tuvieron el mismo
resultado, ante la gran admiracion de los asistentes y la verglienza de Millaleuvu,
quien no pudo contener su rabia y se negd a entregar el objeto apostado. A pesar de
los reclamos y amenazas del vencedor, el vencido se obstin6é en rechazar la justa
demanda del joven harapiento, quien terminé por darle un formidable pufietazo que
lo dejo tendido en el suelo, y él mismo le quito el poncho que habian disputado. Los
presentes, furiosos por este acto que humillaba a un hombre que tenian en la mayor
estima, se lanzaron sobre él, y lo habrian masacrado si éste, que era mucho mas ligero
que sus atacantes, no hubieran saltado sobre su caballo para arrancar a toda velocidad
hacia las montafias que hoy en dia, llevan su nombre, y que recibieron a sus

perseguidores con rayos y cafionazos. Una machi, al ser consultada por este extrafio
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fendmeno, y por nombre y proveniencia del individuo, respondio que se trataba del
famoso Nahuelbuta. Quién sabe si hubiera estado mas cerca de la verdad al decir que
era el apostol Santiago, el santo luchador que, durante las primeras guerras de la
conquista americana, muchos pretendieron haber visto combatir a su lado y decidir la
victoria. Todas las cronicas de la época lo citan en sus narraciones y hablan de sus
milagros con una ingenuidad de las que ninguno de esos autores esta exento (Gay
220-223).

En los estudios realizados por Tom Dillehay, Nahuelbuta, por un lado es la cordillera
de la costa en la que a sus faldas se organizaron tres o cuatro provincias que dan pie a lo que
se conoce o conocio como el o los estados de Arauco. Por otro lado, sera identificada como
un gran lonko y, al mismo tiempo, como el ancestro mitico nawel. La divinidad, nos sefiala
Ana Maria Bacigalupo, sera retratada en los relatos como sujetos vestidos con ropa andrajosa
0 con harapos. Lo interesante de lo que registra Gay es que retrata los distintos niveles de los

signos, que hemos ordenado, que remiten al referente que es la montafia.

Ahora es preciso sefialar que entre los autores especialistas de la organizacion
mapuche, existe una divergencia entre si existieron tres o cuatro provincias. Francis
Goicovich, Rolf Foerster y Boccara, sefialaran que fueron tres las provincias de Arauco,
Tucapel y Purén. Dillehay y Zavala sefialaran que fueron cuatro: “se trataba
fundamentalmente de cuatro grandes cuencas o conjuntos de cuencas que se desprenden de
la cordillera de Nahuelbuta: Arauco, Tucapel, Purén-Lumaco y Mareguano-Catiray”. Aun
cuando concuerdan en que el estado de Arauco era una macroalianza de grandes unidades
sociopoliticas que iba mas alla de la llamada provincia de Arauco, la discusion entre los
autores esta en si incluir o no a la provincia de Mareguano. En cualquier caso, para lo que
nos proponemos, lo que nos interesa es denotar la relacion con las altas alturas y el juego de
palin. Ya que Dillehay intenta comprobar la repeticion de la estructura cuatripartita andina
en la estructuracion geopolitica de la sociedad mapuche colonial. Lo que, para esta tesis no

es factible poder abordar.
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En tanto icono del paisaje de altura, encontramos en algunas canciones y otros relatos
asociadas al palin la figura de los toros. Uno est resefiado por Felix de Augusta:

En el juego caera de espaldas el enemigo.
Llegd, pues, el dia para que se retnan los chuequeros,
Esta tarde:
Pelearan dos toros hoy
(Felix de Augusta 393-395).

Senala en un pie de cita Augusta que “Toros llaman & los dos que principian el juego,
cruzando en el hoyo las chuecas” (Felix de Augusta). Por otro lado, Matus dice que las frases

que usan en el juego son:

mui comunes i que se reducen a las siguientes: Tupei la toro; tupei la Itaucltu nienolu
con; tupei takon nieholu; que quiere decir: ese es toro; ese es el soltero que no tiene
competidor; ese es el que no tiene competidor. También se emplea esta otra frase
cuando tienen mucho amor propio por su juego: Tupei la nirva nirkon, ese es el rival
del mas valiente. Por esta frase es que los indios suelen pelear durante una partida de
chueca (Matus 185).

Al respecto, la antropdloga Sonia Montecinos recalca que dentro de la simbdlica en
el ritual mapuche, el toro representa al volcan en el Guillatin (S. Montecinos 416-419).
sefialard Juan Carlos Skewes que, “la relacién del toro con la regulacion ritual de las tensiones
entre los seres de la naturaleza tiene caracteristicas similares a la de la consagracion entre las
serpientes tren-tren, protectora de los seres humanos, y caicai vilt, amenazante por su poder
sobre las aguas”. (Skewes). Para Yosuke Kuramochi los seres de la montafia se encuentran
enfrente de los seres de las aguas, y pueden hacer el bien tomando una mujer por pago, por
medio de la intermediacién de la doncella celestial o Kalfumalen (Kuramochi, Interaccion de
personas con seres del volcan en Degunche, un relato mapuche), como simbolo de las
alianzas o de un pacto que se establece por medio del juego de palin. Esto queda muy claro
en el siguiente perimontun o vision que recoge Gilberto Sdnchez, denominado “El suegro del

cheruve” en la zona pehuenche:
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Entonces un hombre tuvo una ‘vision’. “La piedra que martillea” se llamaba el lugar
en la comunidad, porque “martillaba” cuando iba a llover. Vivia alli un matrimonio —
un viejo y una vieja— que tenian una hija. Antes las hijas tenian mucho valor. Una vez
se eché a perder el tiempo y habia truenos. Entonces la nifia sali6é a buscar pifiones,
pero se perdio; no llegd a la casa. La llamaron por todos lados, pero no lleg6 en toda
la noche. No durmieron los dos pobres viejos. Al otro dia apareci6 ahi donde habia
desaparecido, se le aparecié a su madre. Le dijo a ésta que se habia casado, que la
habian venido a buscar cuando hubo tormenta. Le habl6 de lejos a su madre, pues se
habia vuelto loba (arisca). Entonces le indic6 a su madre donde habia dollimko (pifion
remojado). Luego de decirle donde habia, desaparecio. Busco pifiones (y encontro).
Otra vez, cuando hubo tormenta, vino a buscar a su padre. Entonces este perdio el
sentido. Lo recuperé en un lugar llamado “Piedra amarilla”. Ahi habia un viejo y una
vieja. Estos le preguntaron si venia a ver a su hija. Respondio que si. La vieja le
informo que su hija habia venido a vivir ahi, y que su hijo —el marido— andaba cazando
por todas partes. El viejo le dijo también que su hijo andaba cazando, que era muy
mafioso, y que luego volveria. Le aconsejé que, cuando su hijo le hablara, solo le
contestara a la tercera vez; asi no le ocurriria nada. Cuando termin6 de comer, llego
el hijo. Retumb6 la montafia. El llevaba hartas cabezas (humanas) vivas. EI hombre
estaba cateando y se fijo que no se atragantaban al comer las cabezas. EI hombre (de
la montafia) percibié el mal olor del humano. El suegro solo respondio a su saludo a
la tercera vez. Luego, conversaron amigablemente. Entonces el yerno lo invit6 a
participar en un juego de chueca. Fue a ayudarle en el juego de chueca. De nuevo
perdio el sentido. Jugaron en una vega, donde se junté mucha gente. Ganaron en el
juego. Recibid plata de las apuestas, y comio también cabezas humanas. Regresé y
nuevamente perdio el sentido. VVolvieron a vivir bien, y ya no les faltaron los pifiones

(Sanchez, Relatos orales mapuches 38-39).

Las visiones o perimontun, como apunta el profesor Gilberto Sanchez (Sanchez), son

definidos como sucesos extraordinarios, incluso considerados milagros y estan referidos

tanto a peces, como a grandes fendmenos de la naturaleza, como la erupcién de los volcanes.

Son visiones que tienen algunas personas donde un espiritu -generalmente malo, aunque

puede ser bueno también- aparece y desaparece, ocasionando una perturbacién a la persona
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que los ve, quien suele perder la conciencia mientras dura la vision y el dominio de sus actos,
perdiendo la memoria de lo que sucedid mientras esta en esta condicion, en el momento en
que recobra la lucidez. En “El suegro del cheruve”, se vuelve paraddjico que el habitante de
la montafa tiene caracteristicas muy similares al Nguenmapun (que veremos mas adelante)
y es, en términos de jerarquia familiar del relato, el hijo, esto es un hombre joven dentro de
la estructura cuatripartita en que se menciona a Ngiinechen en el &mbito ritual. Este hombre
joven tiene todos los rasgos del ancestro guerrero: “llevaba hartas cabezas”, como aparece

en Boccara era lo que se desarrollaba en tiempos de guerra por parte de los toquis guerreros.

La aparicion de la doncella celestial, o Kalfiimalen (la mujer joven) nos hablaria del
juego como un medio para establecer los pactos y alianzas por medio del intercambio de
mujeres en matrimonio. Algo que también recoge Félix de Augusta en el siguiente canto

relativo al juego:

Mafiana, pues, habra juego de chueca,
A medio dia lucharemos.

Esforzaos bien, mocetones.

Tengo solo palos de luma,

Para recibir al enemigo.

Le tengo veinte mocetones,

Para conducirlos contra mi enemigo.
Esta noche haremos bailar la bola.
Tendra revelacion tu nifia azul

(Felix de Augusta 393)
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4.1.3. Representacion dramatica

Ahora bien, con el objetivo de ordenar las categorias sobre el juego que aparecen en los

registros etnograficos contemporaneos hemos estructurado las siguientes diferencias

categoriales:

Sintesis de las diferencias categoriales

Mediacion performativa

Performance ritual

Guerra simbélica

Impulso de juego en Schiller

Lo sublime en Schiller

Facultad de resistencia

Drama social en Turner

Performance ritual en Turner

Tragedia

Héroe dramatico

Héroe tragico

Apertura

No subjetivo

No subjetivo

Politico-religioso

Religioso

Religioso-politico

En tanto en el drama social, se parte desde la puesta escena de las metaforas, simbolos e

iméagenes iconicas para generar una apertura incierta afincada en dicha seguridad moral.

desacuerdo

* palin

* iméagenes

iconicas

lHustracion 9. Proceso en el palin como drama social.

» decision

54



En tanto en el palin como guerra simbolica, se parte de la facultad de resistencia hacia la

representacion dramética que por medio de la catarsis hace emerger las metaforas y simbolos.

facultad de
resistencia

representacion
dramética

catarsis.

metaforas rituales,
e imagenes
iconicas

llustracion 10. Proceso en el palin como guerra simbdlica

El palin como performance ritual, seguiremos las mismas tres fases de Turner: separacion,

liminalidad y reagregacion.
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4.2. Organizacién social

Para poder entender la emergencia del drama social, tal como sefiala Turner, es menester
primero comprender la estructura social, el ordenamiento socio estructural que se ve
quebrantado y puesto en duda al emerger el conflicto. Lo complejo para el conocimiento
occidental es que la estructura y organizacion de la sociedad mapuche se transforma
dependiendo si son tiempos de paz o guerra. En guerra, se genera un movimiento espiral que
va in crescendo desde el lebo, rewe, ayllarewe hasta el futalmapu a través de la conformacion
de alianzas guerreras. En tiempos de paz, permanece el rewe como unidad organizacional.
Boccara grafica este movimiento haciendo la diferenciacion entre la politica interna del rewe
o lebo y politica externa entre rewes, la cual estd mediada por las alianzas, los juegos, la
guerray la paz. Actualmente lebo es lof, el espacio de comunalidad compuesto por jefe y su

familia extendida, los rewe son agrupaciones de familias lof.

Los rewe, en tiempos coloniales eran unidades politicas autdnomas y diferenciadas, bajo
un esquema federativo, que se reproduce en las acciones de guerra. Por eso los acuerdos
deben establecerse con la participacion de todos, sino éstos no tienen validez (Gay, 101).
Rosales sefiala que a pesar de la presencia de un toqui general a la cabeza de varios rewe, la
decision de emprender la guerra o la paz reside finalmente en el rewe. Los ayllarewe son
nueve provincias o rewes. Agregado politico temporal, sigue siendo una formacion en
tiempos de guerra con otros, entendiendo que la guerra nunca se establece con miembros de
un mismo ayllarewe. Futalmapu o butalmapu, es la division del espacio en cuatro grandes
areas geogréaficas. Aparece en los documentos del siglo XVII y significa tierra grande,

division geografica mayor, surgida en tiempos de guerra.

A partir del siglo XVII existen grupos exclusivamente dedicados a la guerra, como un
grupo diferenciado de los demés grupos sociales. Su trabajo serd hacer la guerra. De este
modo, la sociedad mapuche a partir del siglo XV1I se dividira entre los labradores que quieren
la paz y los soldados profesionales (Boccara 123). Durante el siglo XVII1 y XIX el ayllarewe
y futalmapu conoceran un cambio que modificara la estructura politica. El ayllarewe, cambia
su estatus temporal a uno permanente como un nivel fundamental de la unidad politica. El

futalmapu, se constituird como en un agregado sociopolitico macrorregional. Durante este
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periodo el territorio se divide en cuatro grandes provincias o futalmapu, con cuatro apo-
ulmen o caciques gobernadores a la cabeza que los representaban frente a los espafioles. Los
cuatro butalmapus seran: costa, Ilanos, precordillera y cordillera. Cada butalmapu estaba
encargado de comandar un aillarehue, o la organizacion de nueve rewes, cada uno con su

cacique. Cuando se reunian las cuatro provincias, se llama meliwitranmapu (Gay).

A continuacién realizaremos la sistematizacion de los dos tipos de jefaturas que hemos
esbozado en el planteamiento de la investigacion, tomando las definiciones de Ana Mariella
Bacigalupo, los identificaremos como Gentoqui o hacedores de la guerra y Genvoye 0
hacedores de la paz. La antrop6loga sefiala que fueron hombres con autoridad en la sociedad
mapuche, y sus nombres provienen del concepto Ngen en tanto duefio de la gente, pero no
dominador ya que no se beneficiaban de los servicios de otros hombres como lo hacia el
Genche o encomendero (Bacigalupo, "Nguenechen”, el concepto de Dios mapuche). El
concepto Ngen aparecera en las crénicas en el siglo XIX. La complementariedad de los
hacedores de paz y los hacedores de la guerra dird Gay, conforman la union perfecta de la
sociedad (81). Juntos, proponemos, ritualmente a partir del juego, logran el equilibrio en lo
que “ha sido Ilamado la oposicion complementaria, la oposicion dual, o el dualismo
dindmico, por estudiosos de la zona andina” (Bacigalupo, "Ngtenechen”, el concepto de Dios
mapuche) Sintetizando a partir de su oposicion complementaria a Nglinechen (también de
ngen) el cual, nos sefiala Bacigalupo, es concebido como Epu Agne: ““ o ser con dos caras,
su caracter dual implica que puede ayudar al hombre, sus sembrados y animales si se apela a
su "cara blanca o azul”, o mandar castigos a los mapuches que no cumplen con el Azmapu

cuando esta con "cara negra" (Bacigalupo, "Ngiienechen”, el concepto de Dios mapuche).

A partir de esta l6gica complementaria es que podemos comprender de mejor manera por
qué el palin como drama social o mediacion performativa fue usado para dirimir los
problemas que no podian ser resueltos por medio del dialogo. Y, lo que es més interesante
para nosotras, el resultado de este tipo de palin sera respetado aun cuando signifique no ir a

la guerra o mantener el pacto con los espafioles o la relacion con los chilenos.
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4.2.1. Hacedores de la paz.
A fin de que no recrudeciesen
desordenes y peleas
pasadas y el pueblo volviese
a estar tranquilo, por esos
motivos hacian los antiguos
caciques principales sus reuniones
pacificadoras. Se juntaba
muchisima gente en estas
reuniones, que tenian el
nombre de juntas de paz.
Abierta la junta se destinaba un
cacique forastero como
parlamentador, a otro que
poseia mejor el don de la palabra,
se le constituia como
contestador.

(Pascual Cofia, 125)

Boccara describe que el rewe, en tiempos coloniales, es el sitio sagrado simbolo de la
unidad politica y religiosa de cada lebo, en cuyo centro se encuentra el canelo como su
simbolo. Este espacio es donde se retinen los miembros del lebo que esta bajo el control de
duefio del canelo o genvoye, que cumple la funcion de jefe y guardian de la paz. Citando a

Diego de Rosales, Boccara sefialara que:

el Toqui General de la paz es, a quien pertenece el juntar los caciques para las cosas
tocantes a ellas, y assi quando se a de tratar entre ellos las pazes o de cosas tocantes
a la republica, como de unas fiestas de una borrachera, de un casamiento, o de cosas
semejantes, o de la composicion de un pleito (...) El ramo del canelo es la insignia de
los embajadores de la paz [...] y tienen dos diferencias de canelo cada uno, el comun,
que en cualquier parte se coge, y ese es para pazes fungidas, y otro, que solo el cacique
y sefior de la tierra tienen en su regue, que es el lugar de sus juntas y cabildos”
(Boccara 86)

Ademas del canelo, el jefe de paz posee un hacha de piedra (toquicura) blanca o azul,
mientras que la del gentoqui es negra. El toquicura blanco o azul tendra un rol fundamental

en la politica exterior en los tratados de paz. El canelo, atributo del genvoye, mantiene una
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relacion especifica con el espacio ceremonial, el rewe, que aparece también como un lugar

bajo la proteccion del jefe y juez de la paz.

A los hacedores de la paz, Claudio Gay los menciona como anilmapuquipa o
anilmapu. Sefialara que no todos los caciques de las reducciones confederadas van a combate,
ya que estaran los llamados anilmapuquipa o caciques de paz, padre e hijo, que permanecen
neutros con el fin de impedir las guerras internas o, en caso de no conseguirlo, de traerlos de
vuelta a la paz preparando las condiciones para ella cuando el bando resulte vencido. Aun
cuando no participan en las guerras, muchos siguen a las tropas para saquear al enemigo (Gay
86). Los anilmapuquipa, enfatiza el autor, son quienes desarrollan los parlamentos con
chilenos, donde lo primero que hacen es jurar obediencia y reconocerse vasallos, haciendo
dicho juramento de rodillas ante el gobernador. Luego un cacique elegido entre los mejores
oradores se acerca para ofrecerle una rama de voighe (canelo), recibe de él su baston como
simbolo de union (Gay 109), luego hace un discurso solemne donde parte planteando los
beneficios de la paz y las desgracias de la guerra, asi como el deseo de mantener la armonia

con los chilenos (110).

El parlamento tiene lugar en un sitio que ya ha sido consagrado, pues el acto politico
se confunde con su religion, por la presencia de un sacrificio y, muchas veces, por la
presencia de un adivino, que tiene el rol de sacerdote. Quienes, sacrificando una oveja, alzan

al sol su sangre y suplican:

Gran Antucherove, tl que penetras en nuestro corazon y que conoces la razon que
nos trae hasta aqui, permite que la paz que acabamos de firmar sea tan sélida y
duradera como deseamos, que los rios permanezcan calmos y que nunca rebalsen, que
nuestras reuniones sean frecuentes y amistosas y que el fuego no incendie nuestras

casas ni nuestros campos y se aleje con un agua mas pura gue el cristal (Gay 112).

Los caciques que no asisten a los parlamentos ni envian representantes, en tanto,

mantienen las hostilidades, para generar una ruptura y justificar un alzamiento.
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Los parlamentos entre rewes lo realizan también los genvoye. Gay los describira como
caciques hereditarios encargados sélo de asuntos de concordia, que no intentan imponer su
mediacion, aunque frecuentemente envien un contingente de soldados para alguna invasion.
Asi difieren esencialmente de los aucaquipa, que siempre estan dispuestos a tomar las armas
para tales empresas. El autor relata estos parlamentos internos a partir del registro de José
Antonio ZuUfiga, comisario de naciones entre 1830 y 1850, y uno de los principales
informantes de Claudio Gay, el cual probablemente fue realizado en 1837, relato que

reproduciremos para una mayor comprension del rol que juegan los jefes de paz:

cuando las tropas derrotadas llegaron al lugar del refugio fortificado, el fiendungu
reunio a los guerreros (aucaquipa) y buscé su comprension por medio de las palabras
suaves y seductoras, segun las cuales, debido a sus pérdidas y su mala posicion, el no
podia asegurar el destino y que la paz era toda necesidad (anilmapuain). Algunos de
los que més habian sufrido respondian con ira anilmapulain, es decir, que no querian
consentir, y otros, que lo harian una vez que resucitaran sus parientes asesinados. Fue
este sentimiento de resistencia que no gustd a la mayoria de los guerreros, cansados
de tantas ruinas y miserias, y ya incapaces de organizar una verdadera defensa.
Emocionados, por lo demaés, con las afectadas palabras del fiendungu, sobre quien
caia toda la responsabilidad, se pusieron a su lado y aceptaron su propuesta, a la cual

el pequefio nimero de recalcitrantes tuvo que adherir (114).

La paz asi decidida, fue informada por un capitan al jefe de los anilmapu, quien envid
un correo a todos sus compaiieros invitandolos por medio de un pron®® a presentarse
tal dia en el lugar que les indicaba. A su llegada, se saludaron diciendo: “somos gente
de palabra y estamos dispuestos a ayudar a nuestro padre porque nos traera la paz”.
Una vez concluidos estos saludos, se dirigieron al anilmaputhrauhue, localidad en la
que se debia realizar el tratado, y un poco antes de llegar se detuvieron, sorprendidos
al ver alli a hombres de guerra. Uno de esos hombres, el menos comprometido en el
conflicto, se acerco a ellos, los saludé y dijo que podian avanzar, pues todos los

guerreros estaban alli para la paz.

15 Instrumento de contabilidad confeccionado a base de cuerdas y de nudos. Similar al quipu inkaico.
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(...) estaban todos cansados de tener que esconderse en los bosques y querian apagar
el fuego de sus guerras dandose la mano derecha, que es la del corazon. El jefe de los
anilmapu les respondi6 en el mismo tono, buscando mostrar que solo la paz podia
hacer su felicidad y que sus cosechas estuvieran seguras, que sus animales se

multiplicaran en abundancia y que los rios se transformaran en puleru (115).

Uno de los aspectos relevante en las descripciones de Gay es que el cargo de jefe de
paz es hereditario entre padre e hijo (120), quienes conforman un linaje de paz, dado que
sefiala que si alguno de ellos se ve envuelto en cosas de guerra, alzando un arma, se le
reprendera fuertemente, sefialandolo como una deshonra a su linaje. La guerra en la retrica
de los jefes de paz, nombrada metaféricamente como fuego: “;No! jno! Nosotros no amamos
el fuego. Que salga de la boca de quienes lo guardan adentro y que sea arrojado al mas frio
de los rios para que se apague y se consuma (118). O cuando se refieren a ella: “las noticias

que traigo son muy malas (...) porque trata de un cuthal-dugu (asunto de fuego)”. (Gay, 81).

Por otro lado, es enriquecedor como éstas disputas entre la paz y la guerra dan cuenta
de una cierta continuidad entre las Juntas de Paz y de Guerra del periodo colonial descritas
por Goicovich, quien diferencia entre una y la otra, focalizandose en los sacrificios rituales.
Dado que en las juntas de paz se llevara a cabo el sacrificio de una oveja blanca, en cambio
en tiempos de guerra el sacrificio podria ir desde una oveja negra hasta la antropofagia de los
enemigos (Goicovich). En términos rituales Gay registra el entierro de las armas “apagando
su fuego con agua” (119) en caso de que sean tiempos de paz y/o el vertiendo sangre en ellas
en tiempo de guerra. Esta continuidad es esencial entenderla, dado que puede ser interpretada
como la aculturacion por parte de los espafioles al inculcar los parlamentos, pero vimos en el
planteamiento del problema, que éstos no son impuestos sino hasta fines del siglo XVII.
Interpretamos que lo que puede haber sucedido es mas bien la institucionalizacion por medio
de la herencia de estos cargos, al igual que sucede con la institucionalizaciéon de la faz

militarista.

Los hacedores de paz, segin lo que describe Boccara, tienen una connotacion
femenina y un hacer ligado a la agricultura. Citando a Gonzalez de Najera sefiala que: “no

dejan de haber entre los indios algunos labradores que la desean [la paz], tanto porque no
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hacen profesion de soldados, cuanto por agravios y molestias (Boccara 123)”1°. Para Rolf
Foerster la relacion entre los jefes de guerra y los de paz, oscila entre quienes se dejan
dominar y quienes no lo permiten y tiene por base la autonomia versus la subordinacion a la
corona espafiola (R. Foerster 63). Méas adelante veremos que los primeros, para nosotras,
representan la faz masculina/masculina de la sociedad mapuche y los segundos la faz

masculina/femenina de una dualidad masculina complementaria en estos cargos de poder.

4.2.2. Hacedores de la guerra
También hubo juntas
de guerra al amenazar una
guerra. Entonces los caciques
hablaban en esta forma:
Es de temer que se nos haga
la guerra; puede ser que
los huincas quieran combatirnos
y, hay también caciques
de otras tierras; estos
y otros tienen ganas de trabar
con nosotros. Por eso, pues,
Nos reunimos aqui para estar
sobre aviso y listos para el
caso que vengan los enemigos.
(Pascual Cofia, 126)

Nos hemos extendido en la descripcion de los hacedores de paz debido a que en la
literatura los tiempos de guerra estan mayormente descritos. Goicovic sefiala que la ausencia
de descripciones en las cronicas de los tratados de paz se debia a que era de mayor interés
para los espafioles comprender las formas de ataque militar de los indigenas, ademas el autor
va a poner énfasis en que la descripcion sobre las costumbres canibales, de los tiempos de

guerra, legitimaba la empresa conquistadora. No queremos sefialar con esto que no haya

16 Esta relacion con la agricultura podemos incluso vincularla a un relato de Mariwenu de Alberto Trivero. El
autor describe que Mariwenu, hijo de Kuramawida y nieto de Purén, al crecer y ver que en el lof del que
provenian existia solo violencia. Baja entonces Mariwenu y les dice: “dejad toda pelea y usad vuestras lanzas
para que la tierra sea generosa de frutos con vosotros, adquiriendo asi la capacidad de sembrar”. Pero los
ancianos del wenumapu nos les pareci6 que no respetaran la voluntad de este mapu, obligandola a dar frutos,
sacrificando a Mariwenu. Ofendido con este atrevimiento Nguenechen envia una tokikura del cielo que al ser
enviado es resplandeciente y al llegar a la tierra se vuelve negro, para que los hombres recordaran su pacto con
los antiguos espiritus. Pero las mujeres no cesaron de cultivar: “al contrario crecio su atrevimiento y ya no se
conformaron con herir la tierra (...) sino que la ofendieron cercandola con quinchos y dijeron: esta tierra es mia
y me pertenece” (Trivero 73).
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existido en la cultura reche colonial y mapuche una altisima valoracién de los guerreros y de
la guerra en si, nuestro objetivo mas bien es mostrar que en dicha concepcion existen

gradualidades que son necesarias de atender.

Los jefes de guerra o gentoqui en Boccara (en el periodo colonial) y aucaquipa, en
Gay, es un poder heredado o adquirido, por quienes poseen el hacha de guerra negra
(toquicura), esta hacha es simbolo de estatus y se obtiene por derecho de sucesion paterna.
Contiene en si el poder simbdlico de la guerra, ya que para transformarse en tal, debe haber
servido en algun acto pasado de guerra contra algin enemigo poderoso, por lo que la misma
piedra posee una fuerza vital (Boccara, 2009,96), fuerza que el autor asocia al acto de
comerse el corazon de un enemigo, o haber ungido las armas en su sangre. Si el toqui es
respetado es porque puede vanagloriarse de importantes hechos guerreros, pero a su vez

porque la posesion del toquicura atestigua un orden cosmico instaurado en el pasado (97).

Claudio Gay describiran que aun cuando en tiempos de guerra el jefe militar tenia
mayor estatus por sobre los diversos apo-ulmen o ulmen (hombres ricos o con una mayor
capacidad econémica por ende con mayor cantidad de conas o guerreros y también de
mujeres), aun asi las decisiones finales eran tomadas por los rewes, y debian tomar en
consideracion a cada uno de sus integrantes. Por lo que, la jerarquizacion tan estricta en
tiempos de guerra que quiere dar cuenta Boccara, no es tal, bastaba dira Gay con que una
parcialidad no estuviera de acuerdo para que se desestructuraran las alianzas. Por lo que,

tanto la paz como la guerra, eran siempre inestables y precarias.

Boccara sefiala que el objetivo de los conas parece ser doble. Por un lado, mostrarse
como un guerrero valeroso, por otro, intentar apoderarse de los bienes del enemigo (cayfie)
(Boccara 124), los que tendran el valor de trofeos, siendo el éxito supremo capturar al
adversario vivo y llevarlo a la comunidad para que sea rapidamente sacrificado o reducido a
la esclavitud. Al enemigo (cayfie) de mayor importancia le cortan la cabeza y le tocaba al
toqui guardarla. Repartiendo entre los diferentes rewe, el corazon de un enemigo. Para el
autor, existe una correlacion entre el cuerpo social y el cuerpo humano, dado que si durante
una batalla, los jefes a la cabeza mueren, el cuerpo guerrero completo se disuelve (107). La
guerra propiamente tal (weichan) cumplird el objetivo de defender el territorio y su

autonomia (124). En la guerra, los méas valientes guerreros se distinguian llevando colas de
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zorro amarradas a la cintura (Boccara, 130), y su bravura producia individualidades
guerreras. El cona buscaba entonces, distinguirse individualmente, por estatus y prestigio,
propio de las sociedades del don y el potlach descrito por Marcel Mauss. Desde ahi, el
intercambio dar-recibir-devolver en el don genera relaciones asimétricas de poder por medio
de la demostracion de mayor capacidad del donar-regalar en las festividades o ritualidad, ya
que el regreso del guerrero da lugar a la organizacion de una fiesta, donde el guerrero tendré

la oportunidad de reciprocar, demostrando su poder y superioridad hacia los otros.

Lo interesante en lo descrito por Boccara, para el periodo colonial, es que existia una
conjuncién entre el cona y su arma, la que si se rompia, podia convertir al guerrero en
labrador, quien aun cuando su labor era util, ante los ojos de un guerrero hacia el trabajo de
una mujer y la de un esclavo. Lo anterior es porque la guerra constituia el momento en que
el hombre es lo mas hombre que puede llegar a ser, momento en que las diferenciaciones
sexuales se radicalizaban y lo femenino queda bajo el dominio de lo masculino. El guerrero,
rapido y ligero, trata a sus adversarios de mujeres e inofensivas ovejas (141). Por ello, la

empresa guerrera supone la exclusion radical de la esfera femenina.

Gay describird los modos en que se organizaban los levantamientos, donde en un
primer acuerdo de ir a la guerra los participantes primero estableceran una reunién para
discutir los planes de campafia, una reunion o junta de guerra. En dicho primer encuentro
cada participante se le entregara un pron (instrumento de contabilidad confeccionado a base
de cueros y nudos) que sefialara los dias que quedaban para la reunidn tactica. Al llegar cada
uno a su rewe, cada cacique o apo-ulmen envia un mensajero (werkén) para extender la
invitacion a los demas caciques del butalmapu. Si el cacique acepta recibird un pron rojo con
una cierta cantidad de nudos que debera ir desatando hasta el dia indicado para la gran reunién
e informara por medio de otro pron la cantidad de conas que puede proporcionar para la
batalla. Si uno de los caciques prefiere mantenerse neutro y no ir a la batalla, no se le
entregara el pron. Cada butalmapu, nos indicara Gay, tiene un pron de color diferente, lo que
permite saber la cantidad de guerreros de cada cacique y la manera en que deben organizarse
(83). En las juntas de guerra los apo ulmen llegan acompafados de los ulmen. “los que no
habian enviado el pron con el nimero de soldados, hacen entrega de este al promotor del

levantamiento”. Celebrando la unidn con el sacrificio de un cordero, como simbolo del
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enemigo a matar. Antes de la batalla, tienen la necesidad de aventurar quien sera el vencedor,

lo que realizan por medio de un juego de palin (87).

Dagmar Bachtary, historiadora y magister en estéticas americanas, sefiala que existe
una descripcion similar en Diego de Rosales (1877) quien describe el uso de nudos enviados
por un toqui en una flecha ensangrentada en un “cordén de lana colorada al que llaman
cumpron”. Este cumpron es referido como un mensaje provocotario en materias de guerra,
enviado mediante “fiudos colorados que senalan el dia” de la junta de guerra y enviado por
el mensajero a otro toqui. Rosales, indica la autora, denomina como cumpron, a lo que segin
la descripcion de Lenz corresponderia a un nudo rojo, por lo que cumpron seria el nombre
del cordel rojo que guarda mensajes relativos a pactos de guerra. El color rojo aludiria a un
ambito simbolico-masculino asociado a la fuerza y a la sangre derramada en batalla.
Batchraty encontraré tanto en Rodolfo Lenz como en Ricardo Latcham, descripciones acerca
de que cada butanmapu tenia un color particular en el plron (Bachraty). Por ultimo, la
utilizacion de la voz péron (nudo) y péronkélen (mensajero) se encuentra descrita también

por Pascual Cofia (Bachraty).

El uso del pron como un elemento para la organizacién de una revuelta o un
alzamiento de guerra, en su relacion con el juego del palin -en tanto guerra simbolica- queda
aun mas clara en el siguiente relato recopilado por Fray Félix de Augusta en Lecturas
araucanas (Felix de Augusta 25-27) sobre el origen de las rogativas de los araucanos,

referido por Domingo Segundo Wenufanki de Manolwe (Misién de Panguipulli):

Hubo un tiempo en que los mapunche (sic) ya no eran gente (rica, acomodada, libre).
Desde que hay huincas han aparecido todas las enfermedades, habianse quedado
pobres los mapunche, no tenian ya sus animales, ni su plata. Todos los dias trabajaban:
salian de su casa (y) lloraban recordando su pobreza (...) Entonces un dia lleg6 & él
un extranjero anciano y pobre, tenia la ropa andrajosa (y) le hablé de esta manera:
“,por qué estan tan afligido?, le dijo “Porque tanto me hacen padecer en el trabajo; ni
me dan comida si quiera”, dijo al extranjero anciano. Entonces le dijo (aquél): te daré
una sefia, una flauta; te la mandaré mafana. (con ésta) os buscareis, cuantos hayan
quedado en cada tierra, para encontrarlos. Acabareis con estos huincas” (...) Al dia

siguiente, le fue traida la flauta. Con esta flauta, ahora, se buscaron, se dieron recados
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una tierra con otra; hicieron bolas para jugar a la chueca, (también) hicieron cuchillos
y lanzas de luma. Con esta flauta impetraban cuanto querian. Entonces quiso ir & otra
parte y dijo 4 su flauta: “Quiero pasar el rio. Entonces le fué hecho el puente, un
puente de solo tres culebras, en €l pasé al otro lado. Habiendo pasado, dejaron noticia,
en cuanto tiempo habian de acabar con los huincas. Primero jugaron & la chueca
incesantemente. Cuando jugaban, sus patrones les estaban mirando. Les gustaba & sus
patrones la manera de hacer su juego de chueca. Solo ellos (jugaban), no quisieron
que les acompafiara en su juego extranjero alguno. Entonces prosiguieron su asunto.
Solo después de estar todos bien informados fijaron el nombre del dia (decisivo),
estando reunidos en el lugar del juego. Fijaron (un plazo de) ocho dias; reunidos

ellos, hicieron nudos para tener sabido el dia en el cual habian de juntarse (en) todas

las tierras. Cuando faltaba poco para reunirse todos en un lugar, se juntaron en un

bosque!’. En seguida, se metieron entre las huincas, no muy de noche, en horas que
dormia toda la gente. Acabaron con las huincas de todas las tierras. Entonces otra vez
quedaron buenos. Después se juntaron € invocaron a Dios que les habia favorecido

para que volvieran a hacerse gente (liberandoles de la esclavitud).

17 El énfasis es nuestro.
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A continuacién, tomando en consideracion lo antes sefialado, hemos sistematizado

las caracteristicas de cada una de estas figuras en los siguientes recuadros, con el objetivo de

entregar mayor claridad del espacio de ambigledad del ritual del palin como drama social y

poder tenerlos presenten para entender, en el siguiente apartado, el admapu o costumbre.

Diferencias sociales

Genvoye

Gentoqui

Labradores

Guerreros

Lo femenino en lo masculino (mf)

Masculino/masculino (mm)

Dialogo [coyang/parlamento] Paz

Weichan (Guerra)

Canelo

Fuego

Toquicura blanca o amarilla/azul

Toquicura negra

Sus almas se van a la tierra de los muertos

Sus almas contindan la lucha en el cielo

Espacio liminal del rito:
suspension y ambigledad

masculino/femenino

guerra/paz

labradores/guerreros

jerarquizacion/solidaridad

blanco-azul/Negro

En tiempos de paz

En tiempos de guerra

Solidaridad, igualdad.

Jerarquizacion (estructura militarizada)

Espacio del lebo o rewe

Espacio de alturas

Tiempo presente

Tiempo del retorno al mito

Dispersién y separacion de los grupos

Contraccion de los grupos (aglutinacion)
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4.3. Az mapu

Uno de los principales problemas para poder acceder a una nocion consensuada de lo que
es el az mapu, es que se ha intentado traducirlo o hacer una extension de este a través de la
nomenclatura juridica-legal occidental, partiendo de la equiparacion con términos como Ley
o derechos humanos indigenas. Vemos en esto una genuina intencion de ponerlos al mismo
nivel del aparato moderno judicial, no obstante, en este gesto lo que se pierde es la
especificidad de este tipo de normativa cultural. El termino Az o ad se refiere a todo lo que
esta bien, y designa a la vez la norma, orden o arreglo del mapu, entendida como una nocion
polisémica del espacio el que, por un lado, incluye una nocion que determina el espacio
proximo: tierra, territorio, por otro lado, remite al espacio imaginado: nacién, patria. O, como
proponemos verlo, contiene un eje vertical (lebo/rewe) y un eje horizontal (nacion). Ademas
de esto, el termino ad-az designa a su vez la idea de caracter o forma de un sujeto o lugar. Y
se puede aplicar a los espacios tangibles y materiales como en el lof (espacio de

comunalidad), los rewe (agrupacion de familias lof) y el Ailla Rewe (Quidel Lincoleo).

El az mapu en tanto nocion abarcadora del espacio, sefiala Leslie Cloud, es una dimension
universal que posee diversos espacios y tienen un sentido orbital circular. Wenu Mapu que
es el espacio de arriba, Ragifi wenu mapu, ubicado en el punto intermedio entre el Nag mapu,
0 espacio de abajo, y el Wenu Mapu. EI espacio en que tiene lugar nuestra existencia es
conocido como PUju Mapu o superficie terrestre que puede reconocerse también como Nag
Mapu. EI Minche mapu es conocido como aquello que esta bajo el lugar que habitamos, o
tierra de abajo, donde residen fuerzas negativas (Cloud 506). EI Az Mapu es la relacién de

equilibrio entre los mundos espirituales y terrenales.

Para Nikolas Stidemann es un concepto mapuche amplio, que se refiere a los principios
organizativos de su "ser en comun". Y trata de cuestiones sociales, espirituales, econdémicas
y politicas, como resultado de una relacion de reciprocidad generada entre la poblacion y el
espacio territorial especifico en el que habitan. Es un conjunto complejo de normas,
protocolos y medidas que regulan la distribucion de los elementos en el mapu. Por lo tanto,
el az mapu regula tanto las relaciones humanas, roles e interacciones con el medio ambiente;
como la mantencion de un equilibrio con las fuerzas inmateriales y espiritus que habitan este

mundo, el cosmos, las divinidades y los ancestros que influyen en él desde otros niveles
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(Stidemann, 2019). Pueden ser articuladas y secularizadas para la accion social con relativa
flexibilidad, adquiriendo diversas formas dependiendo del sector y grupo social (Antona
Bustos 2014).

La trasgresion a la norma del az mapu tiene como consecuencia la enfermedad del cuerpo
fisico individual como proyeccion del cuerpo del mapu. Esta enfermedad o kuxan se
denominan yafkan. Estas enfermedades son consideradas de alta complejidad entre las
familias mapuche, y deben tratarse bajo un estricto protocolo del machi, ya que implican la
participacion de la familia y la comunidad, para poder restablecer el equilibrio perdido
(Quidel Lincoleo).

Ahora bien, no podemos comprender el az mapu sin una introduccion, aun cuando breve,
de la cosmologia relatada en la mitologia y retratada en las figuras divinas. La antropéloga
Ana Mariella Bacigalupo, propone tres fases del mito, en la sociedad mapuche: 1. La creacion
del mundo, 2) la destruccion y re-creacion del mundo y 3) la creacion de las distintas
divinidades. En la primera fase, la creacion del mundo es la relativamente desconocida,
sefiala la autora, ya que los relatos son fragmentarios. Por lo que acudira a lo narrado por

Armando Marileo, quien cuenta que antes de que el mundo fuera mundo:

El gran espiritu vivia con una serie de pequefios espiritus (hijos), que querian poder y se
rebelaron. El gran espiritu escupi6 sobre ellos y los transforma en piedras. Cayeron sobre
la tierra y se convirtieron en montafias. Algunos de esos espiritus quedaron atrapados al
interior de la tierra. ..y transformaron las montafias en volcanes humeantes y en erupcion.
Eran los hijos varones del gran espiritu, quienes se convirtieron en los primeros espiritus
guerreros masculinos bajo la forma de truenos, rayos, volcanes y piedras. Nuestros
ancestros surgieron de estos espiritus, denominados pulliam. Otros espiritus
permanecieron leales al gran espiritu y lloraron copiosamente sobre las montafas y las
cenizas. Estos eran las hijas mujeres del gran espiritu, quienes se convirtieron en estrellas
que se lamentaban por sus hermanos. Sus lagrimas formaron los lagos y los rios. La tierra
fue creada por la mezcla del agua (las lagrimas de las hijas) y la ceniza de los volcanes
(el enojo de los hermanos), de modo que resulté femenina y masculina. EI gran espiritu
se convirtié entonces en Elchen o Chaw Elchefe, el creador de la humanidad, y se dividio6

en el sol masculino y esposo/ padre (antu) y la luna femenina y esposa/madre (kuyen)...la
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luna'y el sol se turnaban para cuidar a sus hijos y asi crearon la armoniosa relacion entre
el dia y la noche (Bacigalupo, Las multiples méscaras de Nginechen: Batallas

ontoldgicas y semanticas del ser supremo en Chile.).

Sonia Montecinos ha recabado una serie de versiones de esta primera fase del mito, las
que en su mayoria parten del mismo hecho: una batalla entre el duefio de los aires, un gran
espiritu 0 Nguenechen y sus hijos rebeldes transformados en montafias y volcanes. Una
version se salta esta batalla y parte de una gran explosion en un volcéan, desde donde emergié
una mujer que se embaraz6, dando origen a los antepasados. En otras versiones, esta mujer
es una estrella (wanglen) quien sigui6 su camino hasta retornar al punto inicial. Entonces
observo su recorrido y se maravillo: todo su sacrificio y cansancio se habian convertido en
quebradas y montafias; sus lagrimas habian formado vertientes y su sangre habia mutado en
rio y lagos; los arboles y el pasto habian crecido para que no le dolieran los pies (S.

Montecinos).

Ana Mariella Bacigalupo ha sistematizado las diversas versiones y organizado una cierta
estructura de cada una en un diagrama que referenciamos a continuacion. Es en la segunda
fase del mito, donde la autora va a referirse a la batalla entre tren-tren y cai-cai, mito
mayormente difundido y donde aparece las figuras de Nguenechen y Nglinechen. Para la
autora, Nguenechen es distinto a Nglinechen, pero son opuestos complementarios necesarios
para lograr el equilibrio. Nglnechen es la suma de los atributos de los distintos ngen de la
naturaleza. Nguenemapun, por otro lado, tiene una connotacion negativa como “comedor de
gente” o “dios del mal” y tiene caracteristicas similares al concepto de Mapurey, el que
intenta aduefarse de la gente y quitarle el poder a Nglinechen. Mapurey es considerado un
ulmen, una persona noble o rica, quien obtiene su riqueza a cambio de una vida mas corta.
Mapurey también se ha interpretado en las crénicas como sefior de las tinieblas, duefio de la
noche, satanas, wecufe o ser maléfico, en una clara influencia de la religién de los cronistas.
Tiene un rango inferior a Nglnechen (Bacigalupo, Las multiples mascaras de Nginechen:

Batallas ontoldgicas y semanticas del ser supremo en Chile.).

Nglinechen aparece en las crénicas en el siglo XIX, y deviene de ngen como duefio de la
gente. Pero en la concepcién mapuche el hecho que una persona domine o tenga poder sobre

otra no tiene la misma connotacion de propiedad occidental, no es propietario o dominador
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de las personas. Nglinenchen en cambio, si connota la idea de dominador o quien engafia a la
gente con mentiras y embustes, que deviene de genche como encomendero. Nguenechen es
el duefio de la gente, en tanto, Ngunechen es el hacedor del mundo y Ngiinenchen es
mentiroso o embustero. Todos conceptos que devienen del contacto con los espafioles.
Nglinechen en la sociedad mapuche actual es considerado igual al Dios cristiano, como dios
creador (Bacigalupo, Las multiples mascaras de Nglinechen: Batallas ontoldgicas y

semanticas del ser supremo en Chile.).
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Diagrama de las fases del mito en Ana Mariella Bacigalupo (1997)
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En aras de simplificar la informacion resefiada por Ana Mariella Bacigalupo y para
poder ademas interpretar las fuentes escritas, comprendemos que las transformaciones de la
religiosidad mapuche han sido alteradas constantemente por las influencias externas, pese a
ello, se puede observar la dualidad que da pie a la cuatriparticion.

Tristan Platt propuso el modelo de “simetria en espejo” basado en la
complementariedad de los dos lados del cuerpo humano con el objetivo de comprender la
cuatriparticion territorial entre las poblaciones de la “puna” boliviana (T. Platt, Espejos y
maiz: el concepto de yanantin entre los macha de Bolivia). Sus analisis parten de la dualidad
masculina en el poder andino, que se conoce como diarquia (Rostoworoski). En la sociedad
macha la particion en cuatro puede ser comprendida como una solucion conceptual al
problema fundamental de las oposiciones duales (Platt,168). Las polaridades antagénicas
entre los sexos se corrigen por medio de ayudas rituales que reducen el cuerpo en dos mitades
entre los cuales media una linea tedrica que corre por el centro del cuerpo (169). La

cuatriparticion serd entendida entonces a partir del siguiente esquema de Platt:

Hombre Mujer
Hombre MM FF
Mujer MF FM

Atendiendo que existen grandes diferencias entre el mundo mapuche y andino, vemos
que la primera fase del mito descrito por Bacigalupo da pie a la separacion de los polos
femeninos/masculinos y las sistematizaciones sobre las jefaturas antes descritas nos

permiten, al menos, la combinatoria masculino-masculino y masculino-femenino.

Agua, lagos, rios Volcanes, montafas, fuego
Lo femenino Lo masculino

FM MM

Genvoye Gentoqui
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En el gran ayllu Macha del Norte de Potosi en Bolivia, Tristdn Platt expone una
categoria diferenciadora entre los tiempos de paz y los de guerra, denominadas de ¢/ “axwa
y mokhsa, sintetizaremos brevemente sus planteamientos. El equilibrio entre las partes en
términos territoriales, en la sociedad macha, se van a ajustar por medio de la "competencia
equilibrada” (tinku) o la "desequilibrada destruccion” (ch'ajwa). El ir 'y venir
entre tinkus y ch'ajwas no es simplemente un asunto de mayor o menor violencia. Los tinkus
son més rituales y previsibles; los ch'axwa son méas espontaneo, el primero es considerado

“juego” (pujllay en quechua), el segundo, guerra (T. Platt, Pensamiento politico Aymara.).

Las batallas rituales o tinkus en todas partes del Norte de Potosi se llevan a cabo por
lo general en los pueblos o en las aldeas, y estan asociadas al calendario de las diversas fiestas
catolicas. Estas batallas son rituales de confirmacion del acceso de diferentes grupos a las
tierras, y momentos en que las relaciones de alianza se plantean o verifican. En dichas batallas
rituales algunos hombres, individualmente, pueden presentarse como si fueran toros bravos
(T. Platt). Por el contrario, los ch'ajwas se dan fuera de la mirada vigilante de las autoridades
mestizas, de la policia, los militares ya que ocurren cerro adentro, y son consideradas una
guerra en serio. En los ch'ajwas los guerreros pueden entrar en combate con hondas o
enredarse en luchas cuerpo a cuerpo y los hombres pueden asumir a veces la forma de
animales salvajes. La agresion predatoria de los combatientes, en 10s ¢4 ‘ajwas, se transmuta
en animales salvajes, en los tinkus, en cambio sera representada dicha agresividad por

animales domesticados y criados: los toros. Sefiala Platt:

De este modo, efectivamente resucita el ambiguo papel de los animales durante la
antigua edad de los Chullpa, el mitico "tiempo inquieto™ (inkyitu tyimpu) de los
antecesores bafiados por la luz lunar, antes de la aurora del Sol Inca-Hapsburgo. En
aquel tiempo, los animales salvajes pudieron devenir humanos y los humanos
animales. Guaman Poma llama a este periodo la "Edad de los Guerreros" (Awka
Runa); y se lo ubica "antes" de la llegada de los Incas, coincidiendo con el periodo
Intermedio Tardio descrito por Murra y otros autores como un tiempo caracterizado

por tensiones extremas e inestabilidad social (T. Platt).
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Para el autor estos combates suceden "fuera del tiempo" y "fuera de la sociedad”, en
el margen o liminalidad. Los guerreros en tanto que humanos, afirma, sacrifican a sus
enemigos vertiendo su sangre en el suelo para aplacar el hambre y la ira de las deidades de
la tierra. Devoran sus érganos vitales, pero entierran los restos, especialmente los

craneos, como ofrendas para alimentar y calmar a las colinas y montafias hambrientas.

Bacigalupo, en sus trabajos etnograficos realizados en profundidad con machi que es
su especialidad, describe que para muchos mapuche, “la violencia y el poder no mediado de
lo silvestre adquieren la forma del trueno, que actda en un tiempo de lo silvestre y de la
guerra” un tiempo a-cronoldgico, interpretado como el “tiempo de los espiritus duefios del
bosque y de la guerra”. En este tiempo, sefiala Bacigalupo, las machis utilizan el trueno para
vincular los espiritus duefios de las piedras y los bosques nativos con los antiguos guerreros
y militares. Algunos Mapuche, en la actualidad, emplean estos poderes tronadores para pelear
por la recuperacion de sus tierras ancestrales (Bacigalupo, ElI Tiempo del Trueno Guerrero

Mapuche: Lo Silvestre, el Estado Chileno Salvaje, y las Machi Civilizadas).

Las diferenciaciones establecidas por Tristan Platt en el mundo andino con ciertas
similitudes en el mundo mapuche a partir de lo estudiado por Bacigalupo, nos permite mirar
las diversas categorias del juego de palin estipulado en las etnografias contemporaneas en
términos graduales y de proceso, tomando ademas en consideracion las categorizaciones
estipuladas en nuestro marco tedrico. De este modo el ordenamiento de la informacién

etnografica sera estructurado de acuerdo con el gréafico que a continuacion disefiamos.
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Tiempos de paz o equilibrio

Tiempo presente, agricola.

l

Palin como
performance
ritual: alianzas
econémico-
matrimoniales

l

Palin como drama
social: mantencion
del equilibrio
politico

Espacio del

Lo domeéstico

Tiempos de guerra, catastrofes o desequilibrio
absoluto. Tiempo de retorno a la fase 2 de destruccion
del mundo en el mito

l l

Palin como guerra Guerra
simbdlica o directamente.
teatralizacion:
alianzas militares

Facultad de
resistencia:
afectacion que
emerger el
instinto de
conservacion.

Espacio de
altura:

Lo silvestre

77



5. Tipos de palin

5.1. Palin como perfomance ritual

Esta clase de chueca practicdbamos nosotros -los
nifios'®-; es lo que se llama chueca menor o
simulacro de chueca. Hay ademas otra clase, llamada
palin mayor o fiesta de chueca. Para la celebracion
de la ultima se hace mucha chicha y hay grandes
preparativos, respecto de los animales que se carne.
Para la chueca grande se retne toda una tribu en una
pampa grande; alli bailan y hacen sonar todos sus
instrumentos musicales. (Cofia 28)

El palin como performance ritual es denominada como fiichapalin en Carlos Lopez
Von Vriessen, o Purrun Palin en Luis Rojas y Marcus Course. Me centraré en las
descripciones de los ultimos dos autores del Purrun Palin. Para Rojas Purrun Palin es al
mismo tiempo el palin con baile y el gran encuentro de palin, fiichapalin. A mediados del
siglo XX, los grandes encuentros de palin se realizaban al menos una vez al afio. Esto era
sustentado por la gran cantidad de ganado y alimentos que poseian las comunidades, la
periodicidad del purrun palin, segun el autor, se dio hasta finales de los afios 60's, provocado
principalmente por el maremoto, y el deterioro cada vez mas notorio en la calidad de vida de

las comunidades, que encuentra su punto mas alto durante la dictadura militar.

Para Course (208-213), el Nguillatun y este tipo de juego especifico, pudieron haber
sido alguna vez parte de mismo complejo de kawin o fiesta ritual. Sin embargo, hoy debido
al alto costo econdémico que tiene no se realiza como antiguamente. Este alto costo se debe,
fundamentalmente, por lo que implica contratar a varios musicos y kollong. Los kollong,
hombres que se caracterizan con mascaras rituales que son los “cuidadores del orden
exterior” (Catrileo), usan vestimenta sucias y andrajosas, lo que contrastaria con las
resplandecientes monturas y riendas de los pequefios caballos que ocupan. Ademas de lo
antes dicho, se debe tener solvencia para contratar a alguien que pueda tocar el kultrung, que
en la mayoria de las veces es la machi, aun cuando no es del todo aplicable para todas las
comunidades. Entre los musicos que se requieren estan quienes deben tocar la trutruka,

instrumento hecho de cuero de buey y un tubo. También son necesarios uno o dos tocadores

18 ] 3 acotacion es nuestra.
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de kull-kull, y pifulkas ya que, mientras mas musicos, mas hermoso es el purrun palin
(Course, 210).

La parte del baile sigue un procedimiento casi idéntico al procedimiento del baile
ceremonial en el Nguillatun. Los anfitriones invitados tienen su propio rewe, altar de madera
erigido el dia anterior. Los dos rewes se disponen en los extremos opuestos del paliwe o
cancha. Cuando han llegado los invitados, se disponen a bailar en circulos alrededor de sus
respectivos rewe, una danza que va contra el sentido de las agujas del reloj. La danza de
ambos es casi igual, salvo por que la danza de los anfitriones esta liderada por el kultrung.
Luego de un rato, el tocador del kultrung rompe la linea de bailarines de su rewe y se dirige
a la linea de bailarines de los visitantes, fusionando de este modo ambos grupos de bailarines,
a quienes, el tocador del kultrung los guia hacia el rewe ubicado en la parte central de la
cancha, denominado dungulme, alrededor del cual bailan todos juntos cuatro circuitos de
danza, luego de la cuales se separan y conforman dos grupos confrontados unos frente al
otro, a cada lado de la cancha. Aqui los dos grupos bailan enfrentandose. Mientras, los dos
grupos de kollong antagonistas, montan sus simulacros de caballos por el espacio que hay
entre los dos grupos de bailarines, asegurandose de que no se mezclen los grupos de cada lof
y, al mismo tiempo, rivalizando con sus kollong antagonistas sobre quien es quien puede

otorgar mayor entretenimiento para los bailarines (Course, 211).

Una vez finalizado el baile, cada una de las personas del lof visitante, hombres y
mujeres, se alinean hombro con hombro, enfrentando a los anfitriones. Luego el fiidol -
capitan- de los anfitriones lleva a su lof a saludar a los invitados, comenzando de derecha a
izquierda, saluda a todos y cada uno de los invitados. Este saludo es seguido del mismo modo
por cada uno de los integrantes de su lof. Luego del saludo, el fiidol anfitrion, instara a su
contrincante a que prepare a sus jugadores. En el desarrollo del juego, sefiala Rojas, los
kollong son los guardias del partido. Cada equipo tenia cuatro, dos en cada linea lateral, que
avanzaban hasta la mitad de la cacha. Bailando y saltando al ritmo de los instrumentos que
se tocaban van molestando a los espectadores, sacando comida de los fogones. Por otro lado,
aparecen en este tipo de juego las mutrin palife, nifias jovenes que se ubicaba también dos

en cada una de las puntas de la cancha, en el costado donde deberia salir el pali para que su
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equipo gane una raya. Ellas eran las encargadas, mediante bailes y cantos, de llamar al pali
para que pase el extremo de la cancha y haga una raya.

Rojas recalca que este tipo de palin implica un cierto desarrollo por etapas, que
abarcan una serie de pasos que van desde el desafio inicial hasta el gran encuentro o
flichapalin. Al desafio inicial, donde una comunidad invita a través de los representantes a
otra comunidad a jugar, le siguen una relacién de intercambio continua y periddica en el
tiempo entre dos comunidades por medio del juego, que pasa desde el reconocimiento del
kon o del oponente, a pequefias demostraciones de juego de modo progresivo que van in
crescendo, hasta la realizacion de parte de la comunidad que invita al gran encuentro de
purrun palin, el que debe ser reciprocado por la comunidad invitada por medio de otro purrun
palin, en una progresion inversa. Todo el proceso dura por lo menos dos afos. Luego de
terminado este largo proceso entre dos comunidades, pueden comenzar encuentros con otras
comunidades diferentes. Aun cuando no es obligacion terminar siempre en un purrun palin,
la comunidad que no organiza el purrun palin como retribucion al cual fue invitado en

principio, provoca una ruptura en las relaciones con la comunidad que lo desafio en un inicio.

5.1.1. Fases del palin como performance ritual

En este aparatado nos centraremos en aquellos autores que ya se han dado el trabajo
de describir, por medio de las crénicas y el trabajo etnografico, el juego de palin de manera
organizada. De este modo nuestro referente fundamental para esta breve descripcion del
juego en tanto espacio liminal va a ser Daniel Quiroz, a lo que sumaremos ciertos aspectos
retratados por Claudio Gay, dado que su libro ha sido recientemente traducido, por lo que no

habria sido incluido por el autor antes mencionados.

Separacion

Recordemos que para Victor Turner, la primera fase de separacion demarca la
escision entre el espacio-tiempo sagrado, del espacio-tiempo profano o secular, que incluye
un comportamiento simbolico y representan el desapego de los sujetos rituales de su estatus

social previo. Antes de una partida palin, Daniel Quiroz distingue tres fases 1) el desafio, 2)
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los preparativos y 3) las apuestas. En el desafio recalca el hecho de que es el jefe de un lof
quien enviara, mediante un werkén o mensajero, a otro jefe a entregar el desafio de jugar el
cual tendra por objetivo conservar las relaciones sociales que, a partir del juego, a sus
ancestros los unieron en amistad. La mayoria de las veces sefialara Rojas, las comunidades
se citan con anterioridad en el paliwe para seleccionar a su kon, o contrincante. En ese
momento juegan un pequefio partido y comparten un poco de muday o harinay luego, se van

a sus casas teniendo claro quién serd su kon o contrincante en el partido.

Entre los preparativos previos, destaca Quiroz, esté la instalacion en la cancha de “un
rewe con la participacion del cacique organizador del encuentro, de toda su gente como
también de la machi de la reduccion, quienes, el dia antes del partido, se encargan de
solicitarle a Ngenechen “que siempre los tenga viviendo en paz”. Ceremonia que dura cerca
de cinco horas, y en la que los machis, caciques y sus familiares mas directos duermen esa
noche en el mismo campo, esperando que al dia siguiente lleguen los invitados competidores.
Ese mismo dia se arregla la cancha, se la limpia completamente, luego se procede a marcar
las lineas laterales y de fondo y se hace el hoyo del centro de la cancha. Desde la mafiana del
dia del desafio comienzan a llegar los asistentes, de uno y otro equipo, y también los
comerciantes y observadores. Alrededor de las cinco de la mafiana se escucha a la distancia,
entre los cerros, el toque de cuernos; entonces, cuatro jinetes parten a recibir a los invitados
llevando banderas blancas. Se hace mucha chicha y hay grandes preparativos respecto de los
animales que se carnean Yy, también, se compran provisiones. A las mujeres de los
organizadores del juego les corresponde preparar la cazuela y comidas para servirlas a los

jugadores terminado el torneo.

Transicion: el paliwe y la conformacion de los equipos

En el espacio liminal, los sujetos rituales atraviesan un periodo y area de ambiguedad,
una suerte de limbo social. En el caso del palin, son dos comunidades reducciones,
encabezadas por su caciques y machis que se reine en una pampa grande. A veces dos 0 mas
reducciones se unen para enfrentar a una tercera, o a un grupo de reducciones, sefialara Daniel

Quiroz. EI campo de juego, paliwe, es un terreno limpio no siempre plano, generalmente de
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pasto corto cuyos contornos se marcan con una zanja, una linea gruesa, o bien con pequefias

ramas o palitos, de no mas de 10 cms de alto.

Las dimensiones de la cancha son muy variables: entre 300 metros de largo por 20 a
30 de ancho, o de 240 varas de largo por 25 a 30 de ancho o, de 180 metros de largo por 12
metros de ancho (Quiroz 18). Lo cierto, enfatiza el autor que aun cuando existe esta
variabilidad son mas largas que anchas, siendo su caracteristica mas sobresaliente el ser muy
estrechas. El nimero de jugadores también es variable, entre 10 a 30 por lado. La influencia
del fatbol mencionara Quiroz, ha logrado que el nimero mas frecuente sea de once por lado.
Course, al respecto, menciona que existe una relacion ética respecto a la cantidad de
jugadores por lado. Al parecer, es mas constante que sean nimeros impares, aun cuando no

se puede descartar que en ello haya influido el futbol, como lo recalca Quiroz.

Los jugadores se distribuyen en la cancha en parejas a las que se les denomina kon,
quienes ocupan la cancha en toda extension. Cada pareja o kon se buscara durante toda la
partida. No todos los jugadores cumplian las mismas funciones en el campo de juego. Sus
nombres derivaban de las distintas posiciones en las que se ubicaban al comenzar una partida.
Esta nomenclatura variaba regionalmente, pues no se usaban los mismos nombres en todas
partes. Los dos mejores jugadores estan mas cerca del hoyo o intentan sacar de alli la bola, y
apenas ésta llega a estar en el terreno, todos los jugadores buscan empujarla hacia su campo,
Si por el impetu de los jugadores la pelota se saliera de las lineas laterales, el golpe seria
anulado y recomenzarian la partida; pero si la bola llegara a la meta de alguno de los dos
extremos, se considera ganada una de las mangas, cuya cantidad ha sido determinada
previamente por los jugadores, de modo que a veces un partido de palican puede durar un

dia completo .

Existiran en ciertos lugares de dos a tres personas que se encargaran de hacer las
reglas del juego. Algo que también recalca Claudio Gay, quien sefiala que “para mantener en
alto la exaltacion, tres asistentes —dos ubicados en cada extremo y uno en el centro- corren
alrededor para animarlos, pero también para impedir cualquier discusion entre los jugadores,
separarlos en caso de que se vayan a las manos, sancionar los golpes dudosos e impedir
cualquier infraccidn a las reglas establecidas, brindar ayuda a los que recibieran algun golpe

de bastdn, lo que ocurre a menudo cuando alguno no sabe gobernarlo e imprime demasiada
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fuerza y violencia, llegando a causar heridas que, cuando no son demasiado graves, no

impiden que contintien jugando (Gay 221)”.

Los implementos que se utilizan para jugar son un baston de madera, denominado
wefo, de un metro a un metro treinta, por cada jugador y una pelota de madera o pali. La
madera mayormente utilizada sera la luma. La bola, en cambio, era una esfera de madera con
un didmetro que variaba entre los 10 y 15 cm, también de madera de luma, la que en algunas
zonas se la recubria con un cuero cosido con nervios de cordero. En cuanto al vestuario de
los jugadores, los hombres iban descalzos, desnudos desde el medio cuerpo hacia arriba
vestian pantalones arremangados o "chiripas", llevando en la frente llevaban atados pafiuelos
de colores. Claudio Gay agregara que los jugadores iran pintados de colores diferentes y
semidesnudos, sin cubrir mas que sus partes naturales con el trarihue o chugil, que esta hecho
con una piel adornada con clavos de plata y otros objetos de lujo y fantasia. También,
continta, cubren sus cabezas y sus hombros con pieles de animales, sobre todo de zorro, que
es considerado el emblema de la velocidad, una de las principales cualidades que requieren
estos duelos. Segun ellos, esta cualidad reside en la cola del zorro, por lo que a veces las

llevaban colgadas del trasero (Gay 221).

Las partes del juego Daniel Quiroz las divide en tres: 1) el comienzo, 2) el desarrollo
y 3) la cuenta. La forma de comenzar o recomenzar, es que cada cacique trae su propia bola
y se escoge, entre ambos, con la que se comenzara el juego. Esta puede ser cambiada por la
otra después de obtenidos dos puntos. EI modo de escogerla es poner la bola en el hoyo del
centro de la cancha. Luego, se acercan los hoyeros, los que, después de entrechocar sus
chuecas por tres veces, intentaran sacar la bola del hoyo. Momento de mucha tension, en que

los asistentes animan a sus jugadores con gran fervor y decision.

Una vez que la bola ha salido del hoyo, pueden entrar en juego todos los jugadores.
Cada equipo trata de enviar la bola hacia las lineas de fondo, un partido empuja la bola hacia
su meta, el otro partido trata de atajarla. Si la bola sale por las lineas de fondo, el equipo que
lo logra obtiene una raya o punto y si sale por las lineas laterales es una quemada o fuera.
Cada vez que la bola sale de los limites de la cancha, sea en el sentido de las lineas laterales

o de fondo, el juego se reinicia desde el hoyo al centro de la cancha. El Gnico momento que
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esto no sucede es cuando uno de los dos equipos ha obtenido los cuatro puntos de ventaja,

con lo que se daba por terminado el encuentro.

Durante el transcurso del partido, los jugadores son ruidosamente alentados con
canciones las mujeres y gritos los hombres, todos alusivos a las condiciones y caracteristicas
del juego: “resulta verdaderamente curioso asistir a este hermoso espectaculo, representado
por hombres nervudos y robustos, a menudo bizarramente vestidos y siempre desbordantes
de pasién y de entusiasmo en la lucha. La gran cantidad de asistentes y apostadores no se
encuentra menos imbuida y aplaude frenéticamente a quien mande volando la bola a gran

distancia, y mas aln si ésta atraviesa la meta” (Gay 221).

La fase de re-agregacion: el intercambio.
Terminado el juego
toman asiento sobre pellejos
o frazadas, cada uno junto
con su rival. Luego comen,
beben y se emborrachan.

(Pascual Cofia, 28)

Recordemos que, para Turner, esta fase incluye fendmenos simbdlicos y acciones que
representan el retorno de los sujetos a su nueva, relativamente estable y bien definida,
posicidn en la estructura social. Con respecto al juego de palin, Magnus Course anotara que
servird para diferenciar tanto el intercambio reciproco directo entre los jugadores y su kon, o
sea entre oponentes individuales, como el intercambio generalizado entre los dos lofs y entre
el lof y su anfitrion, asi como con los huéspedes no invitados, koye o caifie en Rojas. Una
vez finalizado el palin, sefiala Course (216-217), cada palife del lof anfitrién invita a su kon
y a la familia inmediata de éste a ir donde esta instalada su mesa. Los invitados, alli, se
sentaran y a cada uno, los anfitriones les dara un trozo de carne en sopa, seguido por un gran
trozo de carne asada y sopaipillas. Asi como también, el palife del lof anfitrion, le entregara
a su kon una caja o botella de vino, lo que puede extenderse también a la esposa del kon. Las

personas que participan de este intercambio tomaran nota cuidadosamente de cuanta carne y
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sopaipillas exactamente se les da, ya que la relativa generosidad o tacafieria del kon sera
motivo de las conversaciones del dia siguiente. Un hombre, sefiala Course, a menudo da
relativamente grandes cantidades de carne a su kon, pero se cuida de no dar mas que lo que
el capitan del lof anfitridn -Aidol- entrega a su propio contrincante, ya que esto podria ser
considerado una groseria o injuria a la generosidad del fiidol. Ahora bien, la reciprocidad
entre los capitanes de ambos lofs es diferentes a la que ocurre entre los kon, ya que el fiidol
anfitrion le dara a su contraparte una gran cantidad de carne, al menos -anota el autor- una
mitad de un cerdo y varias jarras de vino, lo que el fiidol visitante repartira entre todos

aquellos que deseen.

La generosidad ofrecida por un hombre a su kon es obligacion ser reciprocada de la
misma manera en el ciclo de devuelta del palin, que se acordara en una fecha posterior en la
que el lof invitado se convertird en anfitrion. La devolucion cobra tremenda relevancia. Si
una persona a su kon le da menos de lo que éste le dio en el momento de la devolucién, el
jugador se sentira insultado, y eventualmente -anota el autor- se levantara y empezara a
denunciar un abuso. Al contrario, si es que la situacion es al revés y el kon le entrega mas de
lo que se le otorgo en el palin anterior, se sentira ligeramente avergonzado y guardaré silencio
sobre el tema, aun cuando, sefiala Course no existe un elemento competitivo en el tema -
como se puede observar en los potlach, ya que cada hombre se cuida de no dar mas de lo que

saben que su kon sera capaz de reciprocar, es un intercambio perfectamente equilibrado.
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5.2. Palin como mediacion performativa

Para resolver conflictos internos el palin, segun Course, se empleaba de forma
frecuente para resolver altercados tanto territoriales, como por el secuestro de mujeres o
disputas politicas. Este tipo especifico de palin, funciond, sefiala el autor, hasta ser sustituido
por el aparato judicial y la construccion de nacion chilena. El palin en tanto drama social,
nos sefialara Claudio Gay, aparece cuando: “una deliberacion entre dos partes no alcanza un
total acuerdo, entonces, la decision pasa por una partida de chueca, en la que a veces
interviene la machi para desempefiar el papel de pitonisa” (Gay 222). La machi en estos
contextos, entendemos cumple la funcion de comunicacion ritual con el pillan, como

simbolo, de ahi que el respeto por el resultado del juego sea irrestricto.

La connotacion de oraculo seré relevada siempre por los autores que intentan describir

lo inexplicable de este tipo de practicas era para ellos:

Pero la importancia de este juego no es tan limitada que solo sirva para el placer del
salvaje en este mundo i para encantarlo, al final del largo viaje, en el otro: es ademas
el oraculo que consulta en todas las circunstancias de dificil resolucion (...)
(Amunategui 367-368).

Esta funcion adivinatoria estaba relacionada con lo que los autores llaman pillan: el

dios de los volcanes:

Fué tan inmenso el entusiasmo que desperto la chueca entre los araucanos, que llego
a ser considerado como el oraculo que consultaban en todas las circunstancias de
dificil solucion. Cada vez que, con cualquier motivo, los caciques no podian ponerse
de acuerdo sobre un asunto de gran importancia, para el porvenir de aquella raza,
acordaban consultar al Pillan (Dios de los volcanes) por medio de una partida de

chueca, i acataban siempre con todo respeto lo que ello resultare (Matus 180).

El palin para consensuar posturas politicas queda ain mas clara en la descripcion que

realiza Claudio Gay durante la revolucién de la provincia de Concepcién en 1851:

En contra del ilustre presidente Montt, dicha provincia busco asociar a los indios a su
causa. Ellos, indecisos de si acudir o no al llamado, creyeron conveniente decidirlo

con un juego de chueca (Gay 88-87). Mientras se jugaba lleg6 un indio diciendo haber
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visto a dos toros con cuernos de oro dar una batalla. Uno representaba al general Cruz
y el otro al ilustre mariscal Bulnes, jefe del partido de Montt, que habria resultado
vencido por el primero, lo que fue para ellos una feliz profecia y tomaron la decision
de adherir a las tropas del General Cruz, que serian finalmente derrotadas (Gay 88-
87).

5.2.1. Fases del palin como mediacion performativa

Tal como referimos en el apartado teorico, el palin como drama social tiene cuatro
fases: 1) la quiebra o brecha de las relaciones sociales regularmente gobernadas por normas
que ocurre entre personas o grupos dentro del mismo sistema de relaciones sociales; 2) la
crisis o exposicion publica del conflicto entre los antagonistas, 3) la accion de desagravio,
que son los mecanismos de ajuste y reparacion que adquieren caracteristicas liminares, en
forma de rituales publicos y, por ultimo, 4) la reintegracion del grupo social alterado o el
reconocimiento y legitimacion de una escision irreparable entre las partes en disputa (V.
Turner). Lamentablemente las descripciones con las que contamos se saltan desde la fase de
brecha o desacuerdo a la accion de desagravio, donde el mecanismo utilizado es el juego de

palin. Analizaremos dos casos en particular, descritos por Claudio Gay.
1) Brecha:

En 1787, el obispo de Concepcion, don Fray José Maran, deseoso de visitar a los
feligreses de la provincia de Valdivia, se puso en marcha el dia 30 de octubre, y luego de
cumplir su mision en San Pedro, Colcura y Arauco, decidié tomar el camino de la costa.

Si bien contaba con un salvoconducto y estaba acompafiado de varios caciques costinos,

al llegar a los pinales de TirGa, cerca del rio Imperial, el 28 de noviembre, fue detenido

por los indios de Boroa, Repocura, Manguegua y Alto Imperial, bajo el mando del

cacique Analican. Su ilustrisima santidad logré escaparse por los bosques con su
comitiva, luego de perder a algunos miembros de su escolta, de los cuales dos fueron

muertos, e ir a refugiarse a las tierras del cacique Curumilla (Gay).

La brecha o desacuerdos surge a partir de un atropello a la estructura social y la
correspondiente parcializacién territorial que definia el afuera y el adentro, establecidas a

través de las alianzas. EI inico modo de acceder a dicha brecha es a través de los parlamentos.
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En los realizados durante el siglo XVII1%, sefialan los historiadores Osvaldo Silva y
Eduardo Téllez, se mencionan los cuatro butalmapus: costa, Ilanos, precordilleray cordillera,
con sus respectivos "caciques gobernadores”. Las identidades definidas en el parlamento de
Tapihue de 1774, se dividia en cuatro Butalmapus, denominados de la siguiente forma:
Bultalmapu de la cordillera o llanistas arribanos, Butalmapu de los Llanos o llanistas de
Angol, Butalmapu de la costa o costinos y el Butalmapu Pehuenche. Ademas, el documento
aludido hacia referencia a los Llanistas meridionales, donde se incluye a comunidades de
Boca de Imperial, Imperial, Imperial Alta, Boroa, Cholchol y Repocura (nagche o abajinos).

Las alianzas entre los Butalmapus estaban supeditadas a las relaciones internas y podian
aparecer y desaparecer, sin existir en la literatura descripciones sobre su organizacion y
desacuerdos, por lo que las divisiones territoriales se modificaban constantemente. En el

Parlamento de Lonquilmo (1783), Silva y Téllez sefialan que:

(...) La vieja division territorial ya habia cambiado, pues entre las cordilleras de la
Costa y de los Andes se habia producido la separacion de Angol del butalmapu de los
Llanos y habia desaparecido el de la precordillera, acorde con las disensiones

indigenas y los intereses hispanos (Silva).

Por esta dificultad, nos resta nada mas interpretar del texto descrito por Gay, que
existe un desencuentro entre dos butalmapus con posturas opuestas respecto a su relacion
con los espafioles. Aquellos butalmapus méas cercanos a la paz y aquellos que se
caracterizaran por una faz guerrera. Podemos relevar la relacion mas cercana del butalmapu
de la costa, en contraposicion a los que al parecer serian los denominados llanistas
meridionales. Digo al parecer, ya que Maquehua forma parte en el parlamento de 1774 del
Butalmapu de Angol, y en el expediente del parlamento de 1796 el Butalmapu de Angol
figura como uno de los butalmapus mas grandes, con una poblacién superior a 20 mil
aborigenes distribuidos en nueve ayllarehues, entre ellos: Repocura, Imperial Alta y
Maquehua (Silva), citados todos como los responsables de la captura de Fray Maran.
Posterior a los hechos narrados por Claudio Gay, en los expedientes de los parlamentos

siguientes se describe la tension que la captura de Fray José Maran gener6 en las relaciones

19 1774-Parlamento general de Tapihue, 1782-Parlamento de Santiago, 1783-1784-Parlamento general de
Lonquilmo, 1793-Parlamento general de Negrete.
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con los esparioles. Por lo que es altamente probable que el mismo hecho descrito, como la
organizacion del juego del palin haya sido gravitante y crucial en la definicion o re-definicion

de las relaciones politicas tanto internas como externas de los butalmapus.

El palin para dirimir los conflictos o desacuerdos internos entre los butalmapus frente
al otro, representado por la corona espafiola o los chilenos, serd también retratado por Pascual
Cofia en un pasaje similar, esta vez referido al Padre Octaviano de Nizza de Purulén en 1874:

Antes los mapuches tenian mucho apego a la chueca. Mediante este juego decidian a
veces sus asuntos. Decian: “Nosotros juzgamos que este asunto debe ser asi: pero
vosotros decis no, al contrario. Haremos un palin; el asunto sera conforme a lo que
diga el partido que gane. Asi paso una vez, hace tiempo ya, en la Mision de Purulon.
Habia quienes deseaban la muerte del Padre Octaviano; otros decian que no se debia

matarlo. (Cofia 29).

2) Accion de desagravio

Las divergencias internas, sobre qué hacer con el sacerdote en el caso de lo relatado tanto por

Gay como por Coria, seran resueltas por medio del juego de palin:

Cuando se dispuso a regresar a Concepcion, encontro el camino cerrado, defendido y
sitiado, y al no poder tampoco dirigirse a Valdivia, permanecio alli siete dias en gran
perplejidad, hasta que los caciques Curumilla, Nocologue y otros propusieron que su
suerte fuera decidida en un juego de chueca (Gay 222). (...) felizmente fue ganado -
el juego-por los protectores del santo obispo. Pudo asi volver a Concepcidn, pero no
sin perder un equipaje tasado en cerca de 150.000 francos, del que mas tarde se le

devolvié solamente una parte. (Gay 222).

Entonces los que aborrecian al padre propusieron: Haremos un palin; si ganamos
nosotros, nuestra voluntad se cumplird: morira. Luego resolvieron efectuar la chueca;
la llevaron a cabo. Venci6 el partido que estaba a favor del Padre. Asi escap6 él y su

Mision. Es esta la disposicion de Dios, decian (Cofia 29).
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5.3. Palin como guerra simbélica

Para Nikolas Stidemman el palin como performance radicalizada se realiza en
conformidad con el mito y se juega en un campo sagrado, el paliwe. Este es un lugar especial
que ha sido consagrado antes del partido de palin, normalmente ubicado cerca o como parte
de un area habitada por espiritus o fuerzas positivas. Sin embargo, en la situacion actual, la
seleccion de tal area esta limitada por la imposibilidad de acceder a ciertas areas de tierras
ancestrales que los mapuche perdieron en el pasado.

El palin en el que se basan las descripciones del autor, tuvo lugar en enero de 2017
en la cima de un tren-tren, parcialmente recuperado por las comunidades cercanas de una
empresa agroforestal. El paliwe (campo de juego) fue creado en este lugar sagrado como
punto de partida para su recuperacion territorial. En la cima de una colina deshabitada
rodeada de plantaciones de eucaliptos. Stlidemann describe un tipo de juego mas informal
que el tradicional y se lleva a cabo entre el equipo local y uno mixto de palive invitados que
pertenecen a diferentes territorios. No hay una gran expectativa sobre el resultado (es un
juego mucho mas duro y competitivo), y no hay un sistema de koncho "oficial™ (los rivales
son intercambiables). Hay suficientes reemplazos, viendo el juego desde un costado, para
una rotacion de jugadores. Por lo tanto, los jugadores asumen otros roles, como socializar
con el elevado ndmero de invitados que vienen de distintos rincones de la provincia

(Studemann).

El riesgo permanente de la llegada de los policias es otro de los ingredientes de este
tipo de juego que el etndgrafo aclara. Que puede terminar en una relacion protocolar con las
policias o en algunos casos generar situaciones que pueden evolucionar a enfrentamientos
violentos. Este tipo de juego, lo describe como una performance radical por lo que quienes
estén involucrados deben estar preparados para resistir este tipo de lucha, donde el palo para
jugar al palin (wifio) se convierte en este contexto en un arma y un simbolo de esta disputa.
Como vemos el trabajo etnografico de Stiidemman esta ligado al juego usado en el contexto
de recuperacion de tierras y el reordenamiento del Az Mapu, en su acepcién tanto territorial
proximo, como espiritual. Para el autor el palin mapuche representa un ritual fuertemente
vinculado a la promesa de recuperacién del Wallmapu: la nacién mapuche. En consecuencia,

contiene el nivel mas alto de complejidad e integridad ceremonial y protocolar. Los
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ejecutantes mapuches del palin respetan la unién consustancial de lo sagrado insertandose el
juego enlazados con diferentes niveles al mito mapuche. Adquiriendo asi la condicién
sagrada. Nos sefiala que existen elementos rituales especificos de este palin ya que sélo se
puede realizar en un contexto especifico: el suefio del kimche - la decision colectiva - la

sagrada invitacion; o, el llamado a ocupacion de la tierra (Stlidemann).

En las descripciones de Studemman encontramos similitudes con el Rif Palin, asi
como del Caifietu que describen Rojas y Course. Segun las normas de los mapuches, nos
sefiala Rojas, la organizacion de un palin prosigue de la siguiente manera: un lonko (lider
tradicional) o kimche (hombre sabio) de un grupo o comunidad tiene un pewma (suefio)
donde puede ver este evento como algo positivo para su comunidad. Después de que esta
persona comparte su pewma, el grupo decide si seguird adelante y, de ser asi, a qué rivales
deberan desafiar. Més tarde, el lonko, werken (mensajero) y / o ngitrowifio (encargado de
palin) deben visitar a sus pares del otro grupo que lleva un wifio (palo para jugar al palin) en
miniatura, que utilizan como invitacion. Los duefios de casa responden con otro pequefio
wifio en los dias siguientes, por lo que el compromiso es sellado. Los elementos protocolares
que comparten las diversas categorias de palin con el que el autor describe, son el chalin
(protocolo de bienvenida), el llellitun (oracién), el purrun (danza sagrada) y el chaliwun
(protocolo de despedida), ya que nos advierte que, a través de ellos, el sujeto mapuche se

declara parte del territorio (Rojas).

La reciprocidad, estudiada por Rojas y Course crea las relaciones del koncho (uno a
uno; familia a familia; entre grupos de amigos). Este sistema permite que una simple relacién
entre dos jugadores se convierta en estable y duradera, un vinculo social que va mas alla de
la préactica del palin, ya que puede dar lugar a expresiones fraternales y al apoyo en términos
politicos, sociales y econdmicos durante otros eventos e incluso en la vida diaria, y apuntan,
en el caso del palin politico que nos describe el autor Stidemman, al apoyo mutuo para la

recuperacion del Wallmapu.

El Rif Palin segun Rojas, es mencionado por sus entrevistados como el palin mas
competitivo. En este si esta presente el elemento de reciprocidad necesaria entre los
adversarios o kon, por lo tanto, tiene un procedimiento similar al purrun palin, ya que se

deben establecer fechas con los adversarios, en las que se requiere incluir la reciprocidad por
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medio del banquete. En cambio, el Caifietu, si bien es otra forma de jugar el palin y forma
parte de un mismo momento de encuentro, tanto en el purrun palin como en el rif palin, la
dinamica y las expectativas puestas en este tipo de juego son diferentes. Para todos los
entrevistados por Rojas, este es el palin profesional. Ya que s6lo juegan los mejores y pueden
atraer incluso més atencion que el juego anterior. En este tipo de manifestacion no solo esta
en juego la apuesta, también la fuerza, habilidad, virilidad, honor y estatus de los palife: “es
en este momento donde se pueden hacer famosos por todo el territorio” (Rojas). Son partidos
mucho mas rapidos, ya que sélo juegan jugadores fuertes y con experiencia, algo que también

destacara Course, como un tipo de juego mas agresivo que el resto.

El origen de las palabras dado Caifietu se deriva de Caifie (enemigo) y su contenido
semantico entrafia la idea de enemistad, que pudimos ver con Boccara estaba asociada a los
tiempos de guerra y conflicto. Por otro lado, es un tipo de juego, al igual que el descrito por
Stlidemman, donde se pierde en estructura y en reglamentacion, de ahi su intensidad y
preocupacion por la competencia y la demostracion de la capacidad y fortaleza de los
participantes. Los partidos de palin que hemos entendido como performance ritual o
religioso, culminan muchas veces sin resolucién o con el equipo que lleva la ventaja siendo
incapaz de proveerse una diferencia de méas de una o dos rayas, declarandose el empate.
También se debe tomar en cuenta que, luego de haber terminado el juego, el equipo perdedor,
respeta al ganador y no hace nada por volver a atacar. El caifietu, en cambio, puede terminar

con fuertes conflictos entre las partes.

Siguiendo a Magnus Course, entendemos estas manifestaciones del palin como una
guerra simbolica, por un lado, por la relevancia historica que tiene el juego en su ejecucién
como ejercicio militar y, por otro lado, por considerase la ocasion social primaria para la
formacion de alianzas militares. Para justificar su interpretacion, el autor mencionara a
Manuel Mangquilef, quién indistintamente usa el término de ejercicio militar y juego para
referirse al Palin, sefialando que es la forma principal en que los jovenes mapuches son
introducidos a un modo de vida militarista: “en la jimnasia esta la base de la defensa y el
saber, esta el desarrollo del cuerpo i la manifestacion del espiritu”, “los ejercicios guerreros
hicieron al indio apto para vencer todas las dificultades i peligros” (Manquilef en Course,

203). Y es debido a esto que, en muchos periodos de tiempo, el juego fue visto como un
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enemigo de la colonia espafiola, quienes lo prohibieron constantemente en el siglo XI1X. A
partir del juego, le advertirdn sus entrevistados a Course, es que se conseguia la fuerza fisica

y mental para la guerra, ya que permite que la gente sea fuerte y esté en estado de alerta.

Course va a vincular el palin con el trawiin, reuniones en las que se decidia
consensuadamente acerca de cualquier curso a tomar con referencia a una tercera parte. En
la literatura, sefiala, existirian varias referencias que mencionan que el espacio en que se
realiza el palin era el mismo en el que se realizaba el trawiin: “un punto alto expuesto bajo
un laurel” (Course 204). De tales alianzas, recalca, es desde donde proviene el poderio militar
de la cultura mapuche. En tanto guerra simbdlica, nos dira que en Piedra Alta -lugar donde
ejecuta su trabajo de campo- los palife son ain convocados por el kull-kull, corneta hecha de
cuerno de buey descrita como instrumento para convocar a los hombres a la guerra. Asi
también menciona que antiguamente existian canciones especificas para este juego, y algunas
canciones de guerra habrian sido utilizadas para inaugurar un paliwe (Course 206). Por otro
lado, menciona que tanto los jugadores como los guerreros, debian de abstenerse a tener
relaciones sexuales antes de su participacion, tanto en la guerra como en el juego. Estarian,
para Course ambos aspectos tan entrelazados, que incluso mencionara que el uso de la

palabra, en algunas fuentes documentales, es indiferenciado entre guerrero y jugador.

Por ultimo, para justificar dicha relacion, menciona la correspondencia con la muerte,
ya que antiguamente se asociaba perder en el juego, con perder la vida. Poniendo como
ejemplo un purrun palin, donde un miembro del lof perdedor, cominmente un pariente
patrilineal cercano al capitan o uno de los mejores jugadores, moriria al cabo de unos meses,
lo que para las comunidades se entendia que habia sido producto de haber perdido en el juego.
Actualmente no se juegan la vida, pero es debido a esta razon por la que casi todos los purrun
palin son fijados para terminar en empate, sefialara. Existiria también prohibicidn respecto a

la muerte, debido a que no es permitido jugar si es que alguien del lof que invita esta enfermo.
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6. Conclusiones

En las descripciones de los autores sobre los distintos contextos sobre el palin, nos
queda bastante claro que existen suficientes diferencias de esta practica dependiendo del
contexto de uso. En tiempos de paz la dualidad de la relacién entre los kon es complementaria
y por lo tanto, como hemos interpretado, son opuestos que puestos en relacion y a través del
juego como ritual, hacen emerger el carécter divino de Nguenechen. Por otro lado, en el caso
de los momentos o tiempos de guerra, emerge una relacion con un otro-enemigo, que Course
denotard en sus clasificaciones de caifietd, misma categoria en las que Boccara va a nombrar
a los enemigos en guerra. La relacion entre los oponentes es asimétrica, perdiendo su
estructura y el sentido mas estricto protocolar, deviniendo méas bien en un ejercicio cuasi
militar, que nos lleva a cuestionar si es que estariamos en frente de una estructura dramatica
y a plantear la posibilidad de que lo descrito por Stiidemman es lo denominado como caifietd,
lo que nos permite pensar que existe una diferenciacion entre palin y caifietd -en Course-
como existe en el mundo andino entre tinkus y ch'ajwas que establece Platt, a partir de esto

entonces quizas es mas adecuado, para el segundo, hablar de una performance radicalizada.

Sintoma de estas diferenciaciones es para nosotras, lo que los propios autores sefialan
en cuanto a que en los contextos rituales-religiosos, el juego queda sin ganadores, o se declara
un empate. No concordamos ni con Course ni con Stiidemman que intentan, desde el giro
ontoldgico, explicar las relaciones del palin como guerra simbolica en tanto manifestacion
de la politica mapuche. Ya que creemos que ambos incurren en una confusion de categorias,
dado que buscan equiparar el concepto occidental de politica como oposicidn dialéctica entre
fuerzas opuestas. Como hemos intentado describir, la perspectiva del palin como guerra
simbolica se fundan en una propuesta conceptual de Boccara que fundamenta la identidad
guerrera mapuche desde la I6gica canibal. Esta canibalizacion, en contextos de guerra, si bien
existid, también esta descrita en una parte del mito de tren tren como parte de la fase de
destruccion del mundo del mito que nos sefialara Bacigalupo. Ello queda descrito por el Padre

Diego de Rosales:

Y en todas la provincias hay algin Tenten y cerro de grande veneracion, por tener
creido que en él se salvaron sus antepasados del diluvio general, y estan a la mira

para, si hubiere otro diluvio, acogerse a él para escapar de el peligro, persuadidos a
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que en €l tienen su sagrado para la ocasion (...) Los hombres que estaban en el Tenten
se abrasaban con sus ardores, y aunque se cubrian con callanas y tiestos, la fuerza del
sol, por estar cercanos a el, les quito a muchos la vida (...) Y que tltimamente el

ambre los apret6 de suerte que se comian unos a otros (De Rosales 17 a 22).

El extremo relativista del giro ontolégico deja de lado el que lo politico, para que sea
realmente politico, debe ser un espacio de emergencia de la subjetividad en donde el principio
canibal como eliminacién del otro, no tiene cabida. En tanto, vemos un espacio politico-
religioso en el palin como mediacion performativa, dado que a partir de éste se logra un
consenso que se respeta y permite evita el conflicto directo y la pretension de eliminacion
del otro. Ahora, claro esta que no podemos acceder a una idea de lo politico occidental, dado
que estos principios estdn en la cultura mapuche, indefectiblemente ligados a los
fundamentos religiosos o espirituales, no obstante concordamos con Dillehay en pensar dicha

estructura politica desde los modelos andinos de dualidad.

Desafortunadamente, en los estudios de la cultura mapuche, no existen
investigaciones que relacionen las diferencias sociales que pudimos establecer entre los
gentoqui y genvoye con las diferencias territoriales, como en el caso andino. Como vimos
con Tristan Platt estas diferencias estructuraran las relaciones de dualidad complementaria,
en términos también territoriales. En ninguna de las descripciones de las etnografias
contemporaneas los autores se detienen a esclarecer cuales son los mecanismos para la
eleccion de la comunidad que sera la contraparte, cudl es su ubicacion territorial y las
caracteristicas que los hacen opuestos complementarios, dejando este importante aspecto sin
informacion, lo que nos impide una comprensién mas profunda sobre la dimension semiotica
y estética del espacio en el mundo mapuche. Entendiendo por semidtica del espacio la

articulacion entre el espacio real, el espacio simbdlico y el espacio imaginario (Lamizet) .

En términos estético es que hay que entender la figura de tren-tren, como lugar de
salvacion, es el espacio seguro, el espacio en el que a pesar del conflicto, le permite al
mapuche del origen del tiempo, resistir. Recordemos que Kant denomina a este tipo de
objetos “gustosos sublimes”, aquellos que elevan las facultades del alma por encima de su
término medio ordinario ya que hacen descubrir una facultad de resistencia de una especie

totalmente distinta, que da el valor para poder medirnos con el todo-poder aparente de la
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naturaleza (Kant, Critica del Juicio 196). De este instinto de conservacién, como lo denomina

Schiller, emerge el marco moral, 0 azmapu.

Tren tren, entonces, teniendo como referente a los hitos de altura, se transforma en
“la cosa mas sagrada” y la relacion con los objetos sagrados nos advierte el antrop6logo
Maurice Godelier, es una relacion del ser humano con consigo mismo de tal modo que los
seres humanos ocupan en ellas dos lugares a la vez en el tiempo y en el espacio: el ser humano
real y los dobles imaginarios de éstos. Las relaciones que los seres humanos sostienen con el
mundo que les rodea son la proyeccion en las cosas de un aspecto de si mismo, asumiendo
de este modo, las cosas, la apariencia de las personas. Es la parte ideal de lo real social, donde
es el pensamiento el que asume un rol fundamental en el proceso de produccion de las
relaciones sociales, en cuyo contenido ciertos aspectos de esas relaciones quedan, o bien
sepultados bajo silencio, o bien idealizadas, metamorfoseadas en forma de condiciones
inviolables de la supervivencia de la sociedad, en forma de bien comun. Siguiendo a Godelier
entendemos entonces que los “grandes hombres”, los toqui o lonkos, en la sociedad mapuche,
seran los dobles imaginarios de los tren tren, adquiriendo de ese modo las capacidades y los

aspectos de este.

El palin como mediacién performativa puede que haya sido una adaptacion de los
espacios de mediacion o cuerpos de mediacion establecidos por la corona espafiola, no
obstante, esta lejos de ser una imitacion, sino que una organizacion dentro de su universo
simbdlico para hacerse de un medio para llegar a un consenso social. Aimé Césaire, sefiala
que la situacién cultural desfavorable de los paises colonizados es la de una desarmonizacion
—bifurcacién figura/fondo-de los rasgos culturales que constituian la cultura nativa,
sobreponiéndose una multiplicidad de rasgos sin armonia. Para el autor, la barbarie no es
falta de cultura si no una “anarquia cultural”. Para Césaire, la cultura solo seria factible de

ser desenvuelta, sin un sistema de valores comunes:

Sin duda, y es bien cierto, aqui la regla es la heterogeneidad. Pero cuidado: esta
heterogeneidad no es vivida como heterogeneidad. En la experiencia de la civilizacion
viva, se trata de una heterogeneidad asumida interiormente como homogeneidad (...)
La civilizacion no siente el cuerpo extrafio, porque éste ya no es extrafio (...) Si he

convertido en mios elementos extrafios, si han penetrado en mi ser, es porque puedo
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disponer?® de ellos, porque puedo organizarlos en mi universo, porque puedo
acomodarlos a mis necesidades. Porque ellos estan a mi disposicion y no yo a la suya.

Es precisamente esta dialéctica la que se le rehudsa al pueblo colonizado (57-58).

La anarquia cultural que deviene de la relacion colonial implicara la ruptura de los
principios y valores compartidos de una cultura, y devendra efectivamente en la desaparicion
de todo un universo. Esta desaparicion tendra efectos psicolégicos profundos en los sujetos
colonizados, algo en lo que entendera Franz Fanon como las “afectaciones del ser” provocada
por el colonialismo?. El pacto reduccional que sefiala Foerster es quebrado por la
implantacién del estado nacidn, pero es totalmente destruido a partir de la dictadura militar,
lo que provoca la angustia por la desaparicion de un universo simbolico y de los principios

que fundamentan u ordenan, que es en el caso mapuche el azmapu.

Lo que presenciamos hoy, en lo que se ha mal denominado “conflicto mapuche” son
las disputas constantes en el espacio pablico por las diversas adscripciones a la norma, que
el filésofo Jean Louis Déotte, denominara diferendo cosmético (J.-L. Déotte). El autor
diferenciard entre las normas narrativas, las normas de incorporacion y la norma de
deliberacion de la sociedad moderna. Vemos ciertas similitudes en la cultura mapuche a la
norma de incorporacion budista a los lugares de ensefianza de la ley, teniendo para esta
estética una gran relevancia los lugares de memoria y el “sentimiento de la naturaleza”. Al
ser una ley que renuncia a la razon, su ensefianza es la de la impermanencia de los seres y de
las cosas, “el lugar donde desaparece la ley sera la de su retorno, de donde emerge el lugar
privilegiado que posee la escena teatral” (2007; 121). Que hemos visto, sucede en el caso
mapuche a partir del palin como guerra simbdlica, pero este retorno, debemos considerarlo

es debido a una profunda afectacion por la desaparicion de sus valores fundamentales.

20 En el sentido de tener poder sobre los mismos.
21 Se trata de lo que hoy con preferencia se denomina un «trastorno adaptativo» ligado a la ansiedad. Este
trastorno, o conjunto de trastornos, se distinguiria de afectaciones mas graves (Pérez Flores)
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